ا 
| 


١ 0 1‏ : 
ال ا 051 3 - مدا افونا 


1 
1 
97 1 1 ١ 9 1 حك‎ 

د ده ره داعكه 0 ثب 0 

0 34 0 . 0 0 5 هيام 

ليه 0 008 1 2 .0 ع 2 م 07 02 .0 _. 30 52 4 . 0 2 . 0 2 . 1 0 2 .2 .0 
- 7 - 7 _ بعصي 7 دود ع ويه > إن ندع 0 51 د 1 8 5 7 3 موواا 6-6 0 9 00 
١ 31 : #0 1‏ 6 2 1 3 2 7 2 0 2 م 2 كه 0 : 6 , 0 ا 0 8 2 3 ا 8 6 3 : 3 2 8 ل 9 1خ 39 7 23 3 _ 5و - يذ 0 5-02 
زه »> 2 0 ١‏ 0 23 كرء :0 1 بل -.7- فل وذ ل 0م 3 ع م ا ل ل له 8 .2 1 ل 2 اق 9٠‏ و #0 0 8 
م 8 - ا 5 870 2 0 3 9 : 5 : 8 3 َ > 0 : ب 8 2 دا 3 نر 5 
ع 59 ا 10 ا 0 اا 3 05 / 21 00 رك 4 7 - . 26 2 3 6 ال-2 . 1 0 ور ا 10 
0 98> مسري 3 5 انه 2 2 د 5 فحت 35 5 لقنو 8 و 8 :5 ا 7 9 : 1 : م : 00 56 : 


صا 


تمشفسمولة عكال اانا 8 2 ا --- م ا 000 2072 ا 0 م ا 0 


ااا 


01194 


وتعليق 


5 
86 
1 
5 


وترجمه 


جة جه 


--2 


أله 


2 


© جه 


مذ أ 


مي 


وقائق الخملةفة 
مصصرم للاءالعيأ 


دى 


عي 


التراث والعلوم الاسلامية لكل الشعب 
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الإدارة : 51 شارع قصر العينى - القاهسرة . 

قطاع النشر : ت: أقهاوهم 
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8 مهس سس ساس سنب نان سح انه اسه اسه ا من سانانا ااه الا انان انان شاط تنا ان اننا اناا ا ل د 


ك المالك 
فى ند ببرالممالك 


اليف العلامة 
باب الن أص رسي أب ى الت 
ألمه للخليفة المعتصم باللهالعيانى 


تحقيق وتعليق وبرجمة 
الكسّرر صاى_عيرا للد 


( أستاذ كرسى -النظرية السياسية ب رئيس قسم 

العلوم السياسية ‏ مدير مركز الدراسات الانماثية 

بكلية الاقنصاد جامعة القفاهرة ب رئيس قسسسم 

الدراسات القوهمية بمعهت الدراسات العربيسة 7ب 
استاذ حر بجامعة روما ) 


)غ0 


ل ه وخقا م 


موندرعي لعرع أ واوهة: بإنا ل 


رقم الابداع بدار الكتب 75وكا/ءلةا 
الترقيم الدولى ٠.‏ 155-165 ب لالاة 'تصهر 


إلىكلمن لم يعمن قلبِه سوى الايمان يكدسية 
1 تعطاليم أحمداده 2 

إلىكل من ظل صرامدًا أزاء موجات التحللالق تحبط بنا.. 
إىكل من أحاط ثششته فى تاربخنا الاسلاءى بحائط صلب 


تمد منه معاولالهدم والتتخرييب 
لكل من وقف ابسن لاتعنيه السهام المصوبية إلبيه.. 
إمكلمن لم ير والدم الذى ينساب من جس ده 
سوىضريية يدفم هاللأج يال العقادممة 


موندرعي لعرع أ واوهة: بإنا ل 


موندرعي لعرع أ واوهة: بإنا ل 


رغم مضى قرابة ثلاثين عاما فلا أزال أذكر ذلك اليوم الذى 
قادتنى فيه الاقدار لأن التقى بالشيخ حسن البنا ٠‏ كنت صبيا ء وكان 
. يجلس الى جوارى قريب كان يشعر بما تعتمله نفسى من تمزقات ٠‏ 
ونظر الى الشيخ الوقور وقال عقب فترة صمت : اذهب يا بنى وأكمل 
ثقافتك وانهل من مصادر العلم فنحن فى حاجة الى مثلك ٠‏ وتمضى 
الآيام ٠‏ وأقضى قراية عشروة أعوام معتكنا فى «دير سان قرا نشيسكو» 
على مشارف روما يمدينة الفاتيكان ٠‏ وأعود الى العاصمة التى عرفت 
طفولتى ولأنتمى الى أعظم جامعة فى الشرق الاوسط ٠‏ وتبدا قصة 
جديدة من المعاناة +* كيف أدخل الفكر السياسى الاسلامى فى تلك 
الجامعة وعلى وجه التحديد فى كلية الاقتصاد والعلوم السياسية حيث 
لا يزال يتألق فيها الفكر والكهنوت الكنسى ؟ وتقف منى جميع العقبات ٠‏ 
ان جهالة القرن العشرين التى يتصدرها ويحمل لواءها مدعو الثقافة 
العلمية تابى علينا ان نعود الى تقاليدنا وتراثتنا + ولكننى اشعلها 
حربا بلا هوادة + سوف أحمل هذا الصليب وأسير به نحو قمة الجبل 
لأننى واثق ان أمتنا لن تقف على قدميها ان لم تعد الى تعاليم آبائنا 
تنهل منها رحيق القيم وقصة البطولة وعظمة الانسانية المسلمة + واذ 
أرى من حولى قلوبا خاوية وعقولا جاهلة ونفوسا ضعيفة فان هذا لن 
تكون له من نتيجة سوى زيادة فى الاصرار وقوة فى الصمود ٠‏ ان من 
يعارض ذلك ليس الا شخصا سىء النية عميل للقوى الاجنبية التى يعنيها 

أن تظل أمتنا على حالها من الجهل والتجهيل ٠‏ 
فهل يستطيع أولئك الذين على عاتقهم هذا الواجب أن يخرجوا 
سيوفهم وأن ينضموا الى جيش التحرير الفكرى ؟ 
ٍ حامد ر بيع 


الجيزة فى ١‏ يوليو ١91/4‏ 


موندرعي لعرع أ واوهة: بإنا ل 


بدركارمالاكت قف سما مالات 


| وعملي إصياء الراك اليا حىابرسلزئى 


موندرعي لعرع أ واوهة: بإنا ل 


لماه ا منجامصية والوظيفية 
0 3 الما عى ابيالاى 


التعريف بفلسفتنا فى تغسير الخيرة الاسلامية كنموذج 
تاريخى للتحليل السياسى : 

التساؤل الذى يجب أن بفرض نفسه على كل محلل للتراث الانسانى ينبع من 
مجموعة الاستفهامات المتعددة المرتبطة بمو ضبيع الفكر السياسى الاسلامى من تلك 
المجموعة الضخمة من التراكمات الحضارية التى لا يستطيع أن بقف الموٌرخ ازاءها 
دون أن بفر ض على لفسيك الكثير من التأملات ٠ )١(‏ فالحضارة الاسلامية حضارة 
خالقة وخلاقة © وتمثل قسطا ضخما من الممارسات فى النطاق القومى والاقليمى 
والدولى » فهل تملك بهذا المعنى أصالة فى تأملاتها السياسية ؟ ان العلاقة بين 
الفكر والحركة هى علاقة دياليكتيكية ثابتة : لا حركة دون فكر مسيق : لأن الحركة 
هى التصور ٠‏ ولا نكر دون خبرة > والخبرة هى الحركة وقد نتلورت من حيث 
نتائجها ؟) . فكيف نستطيع أن تلغى ذلك العنصر من عناصر التراث الاسلامى ؟ 
كذلك فان الخبرة الاسلامية لم تكن خبرة مغلقة : لقد تعاملت مع الغرب والشرق ٠.‏ 
“تعاملت مع الحضارات الهنددة والصينية والفارسية » ومارست الارتباط القفكرى 
والحركى بالحضارات اليونانية والرومانية والكاثوليكية » فهل ظلت ازاء جميع هذه 
النماذج للوجود تقف موقف السلبية وعدم الاهتمام أم أنها خلقت قنوات اتصال 
سواء كانت من جانب واحد أم من جانبين ؟ ان منطق الوجود يفرض الاجابة بالمعنى 
الأخير فلا تعامل دون تأثير أو تأثر (؟) . فأين الممارسة الاسلامية من كل ذلك ؟ 

لا تنشأ حخبارة من العدم . أن استمرارية الصراع الانسانى فى سبيّل تأكيدك . 
الذات لم تنقطعم وان تنقطع 6 وكما ان الجماعة الاسلامية تلقفت ممن سبقها قسطا 
معينا من المفاهيم والخبرات فهى بدورها قدمت لمن لحقها قسسطا آخر 95 
التراكمات الفكرية والحركية استطاعت أن تساهم بشكل أو بآخر قيما وصل اليه 
الانسان فى صراعه المرير ضلد الظلم والعبودية . آضف الى ذلك ان الحضارة 
الاسلامية تقدم نموذجا متميزا من حيث خصائصه ومقوماته (8) ٠.‏ 


١ 


)١(‏ انكر المراجع الاساسية فى تناول تاريخ الفكر 
#السمياسى الاسلامى وقد استخدمت فى عرضه الكليات العلمية 


(؟) جامد ربيع » التعريف بعلم السياسة » .8و1 , 
ص 1ه وما بعبها . 


العاصرة بصفة خاصة : 

-8001 لط كطاكتامط)ا لهدنةةنامم مندسماقة ,111151017قرآ1 

لاهلا 04 وإهوجها هط" ,501815013111 ,131مك8 
4253 .2 ,1974 


+135 ,جه 1908 اأطعدمطا لمعلائامم +عندسه1ت1 ,كن 
:2 .2 ,19054 اللا لانت نك ها ,ا لاطظطف0 
ل 01 انا 7 ع1 ,1:173188ب11؟؟ 
3851 .2 1991 


9) قارن : 
51 طظطط ,6»)011560068 5640036 5لن©) ,11181017شبلا 


-20 هلا ,01081 شقلا 1255 .جر ,1956 وت .8701 بو هتملع 
,للملةق 1185010011 :382 .م ,1950 التقعحده 836 مديوذكنة 
الاير ناباالة : 160103 مسنامتاة8 5ه اسم سمه مجم 
59٠‏ .م ,1908 ,61260237 العده نم تمدو نجع مم 

0( ,1948 ,هل8508 2ع معدعم 11 ,0011010180 
2.00 


١7 


لو ألقينا بنظرة مقارنة على التراث العالمى فى محاولة تأصيل واضحة للنماذج 


. )١( أمساسية‎ 


النموذج الأول وننيع من الخبرة اليونانية » أى المدينة الدولة كما عرفتها 
بصفة خاصة شيه الجزيرة اليوثانية خلال الفترة الممتدة من ألقرن السابع حتى 
القرن الخامس قبل الميلاد . هذا النموذج ورغم أن تعبيراته الكاملة سوف تبرز 
أضا فى فترات لاحقة الا أنه بتمركز حول صفة أساسية وهى تألق الفكدبر المثالى 
المجرد على حساب الحركة . ان افلاطون وأرسطو ليسن با منهما سوى أسم ضخم 
فى مجموعة عديدة من الاسماء الخلاقة التى عبرت عن حقيقة مردوجة : تالق فكرى 
فى نطاق الاأخلاقيات السياسية من جانب ثم فشل حركى فى تقديم التماذج الصالحة 
لحل مشاكل المجتمم اليونانى وخلق الدولة الموحدة المعيرة عن حقيقة المصر وآمال ,_ 
الجماعة السرياسية من جائنب آخر 5 البحث عن السعادة لصم هوق امور الذى منه ! 
تنبع المفاهيم السسسياسسيية وهو فى حقيقة الأمر خلط بين ما دحب أن بوصف بأنه 
سياسى وما يجب أن يوصف يأنه غير سياسى () .0 
النموذج الرومانى يأتى ليقدم صورة ثانية للخيرة البشرية فى نطاق التعامل مع 
السلطة والسيادة . أن طفيان أأنحركة هو المحور الوحيد الذى سسيطر على الممارسة 
الرومانية . والحركة تعنى القوة © والقوة تعنى التنوع التصساعدى » والتنوع 
التصاعدى ليبس مجرد خلق طبقات متتابعة فى داخل المجتمع الواحد وانما هو 
أبضا اتساع ونثر نفوذ لتمكين مجتمع معين من السيادة على المجتمعات الأخرى . 
السسيادة لا تأتى الا من خلال الطاقة © والطاقة والقوة كلاهما حقيقة واحدة تنصهر 
' فى اطار أكثر أتسساعا وهو القانون 9) . هذا النموذج رعم جدشه عن الحريات 
ودعواه بحماية حقوق الفرد أبرضا خلال العصر الجمهورى ما كان بمكن أن يبقدم 
ألا أطارا واضحا الدولة المستبدة المسيطرة فى النطاق القومى والنطاق الخارجى . 
فشل جميع الحركات الاجتماعية ؛ اختفاء الفكر السياسى » سيطرة المفهوم الطيفى 
واي وا ورد كن وا لات حم الغربى () . 
تى المفهوم الفارسى ليقدم أاطارا أكثر اتساعا للنماذي السسياسية يدور حول 
عدم 4 الحركة النظامية على اكتشاف متغير العنصر الديئنى بالمعنى الضيق كأاحد 
مقومات تنظيم العلاقة بين الحاكم والمحكوم . ان هذه النماذج المختلفة لم ترفض 
ألدين ولكنها لم تكتشف بعك أهمية ذلك العنصر وموضعهة من دئاميات الحم 
السياسية . النموذج الغفارسى يعقوم على أساس اختفاء حقوق المحكوم ازاء الحاكم : 
أن المحكوم لا وجودٍ له والحاكم هو الاله السياسى © هذا التصور كان لا بمكن 1 
ينتهى الا بالانفلاقية من جانب والفشل فى للق الدولة المسيطرة من جانب آخر . 
ان الفارق الحقيقى بين النموذج الفارسى والنموذج الرومانى هو أن الاول أطلق 
سيادة الحاكم الاله ولم يسمح للفرد بأى وجود سيامسى ولو من خلال الممارسة 


(1) تفاصيل هذه الاماذج نصوقغها من متطلق 
تنظرنا التاريخى للوجود السياسى ونماذجه ا سستطيع ان 
يحدها القارىءم في حامد ربيع »> نظرية القيم » محصاضرات 


كلية الاقتصاد والعلوم السسياسية »2 155 »ا ص لع 


وما بعدها , 
١‏ 


رى بعأهاة 218و اسم منأها8 يكذ ,13101:0لقمر 
.40 .م ,1951 

م -91 .2 ,1951 ,20114368 تتعصدهم1 ,101:1:83:10 86 

(؟) انظر ملاحئانتا فى : 


122475700, 12020 201141038, 601. 1 : 162838, 186, 
2. ْ 


الطبقية » على عكس النهوذج الرومانى الذى قيد من طفيان الفرد باسم القيسادة 
الحاكمة » واطلق فى حدود معيلة. حقوق الفرد ولو من خلال مسسالك الطيقة المختارة 
أو ارستفراطية الدم ٠.‏ هذا الفارق تعبر عله خبرة الصراع بين النموذحين فى 
مواجهتهما للحضارة اليونانية : لم تستطع فارس بكل قواتها أن تخضع المدنة 
اليونانية لارادتها ولكن روما استطاعت أن تستوعب جميع المدن اليونانية () . 


لو بحثنا عن نماذج اخرى تسمح بتقديم أصالة فى بناء الوجود السسياسى لكان 
علينا أن ننتقل غبر عدة قرون لنتلقف اللموذج الكاثوليكى فى قلب العصور الو سعلى 
وبصفة خاصة خلال القرنين الحادى عشر والثانى عشر . هذا التطبيق الذى قد 
يبدو من التعقيد بحرث يصعب تقديمه فى أاطار اللموذج التاريخى "يسبب طبيعة 
ملاقاته المدنية 6 وبسبت عدم وضوح خصائصه الجركية فضا عن اختلاطه ينماذج 
اخرى معاصرة من حيث الز.ان والمكان نستطيع أن نحيل جميع متغيراته الى قاعدة 
واحدة أساسية ': التعصب الاستفزازى (0 . التعصب الدينى المطلق بما يترتب 
عليه من نتائج عديدة أساسها رفض التصورات المخالفة والالتجاء الى الطرد من 
الكنيسة فى كل مناسبة تششعر فيها الأداة الدينية بالفشل أو الخوف من اأواجهة 
بأتى فيكمله عنصر السلوك الاستنزازى لا فقط فى مواجهة الأديان الأخرى والذى سوفه 
بقدر له.أن يتبنور فى علاقة المترق بالملغفرب باسم الحروب الصليبية دون الحديثه 
عن وضع القواعد الفكرية لعملية الاستئصال العضوى للوجود اليهودى بل أن هذ! 
السلوك الاستفزازى سوف يسيطر على علاقة البابوية بالنظم الاقطاعية واللكية فى 
داخل المجتمع الأوربى . رد الفعل الطبيعى للنموذج الكاثوليكى برز باسم الدولة 
اساس سيادة الفرد وجعل حقوق المواطن تحتل المحور الأول والاخير للوجود 
السنياسى (؟) . 


الخمسة له مزاياه وله عيوبه ٠‏ وأى من الخبرات المرتبطة بهذه النماذيج الخمسة لها 
وظيفتها الخلاقة فى التراث الانسانى . رغم ذلك فلنتذكر كيف ان النموذج القومى 
قام على ساس جعل العلاقة بين المواطن والدولة علاقة مباشرة أصيلة لا تقبل 
الوسيط ولا تسمح بآبة علاقة أخرى مئافسة . وهكذا فرض على الكنيسة أن 
تتقوقع فى وظيفتها الدبئية حيث طردت جميع المنظمات أو التنظيمات قير السياسية 


)١(‏ احد الفصول التى لا تزال فى حاجة لان تكنب يدور 
حول المقارنة بينَ النفقم السياسية وتطور الاداة الحكومية 
بصفة عامة بين فارس واثيئا وروما . انظر ايضا : 


<2 ,1870 ,20116105368 10668 هوعة هجام 115 ,'121101:00 
:18 


ج6ظنه©التتتغططاكت ه16أه:06:د36 15 06 تل هس ,72108813 
18 06 7169701111098 ,712108011 لقم :434 .جم ,1962 


بأنما:818531 :81 .م ,1904 ,1 .اه همدسوتقاتاهم ممقسعمم 
:ات اكنقة 916©نتو م0661 بستجهاعه ١‏ قلط سمدم 15دئ1 
.ب ,1931 


() انظر كلك ومن منطلق مختلف من حيث تحليل 
اصول العثصرية السياسية : 


1866 ,دمستمطاععاالها10 04 مستئاده م قار 
- 1151108 انا ,بإقتامص ممم ,(1:001541501 :118 .م 
رططمدد 0116م كمه 220166 الاللقاوط لصوو 
لذ كتتهقم 10جهب7؟ صط م0010 برققمق18 :241 .م ,19115 

255 ام ,1969 بتعقدعة سوامرم 


(؟) انظر بصفة ‏ خاصة .: 


-11132؟8 مهم ناعم مدسعتتهصده تسممعم 361 11068 ,12013007 
المع« مذأفقط هطئه' ,518 ه12 :551 .م ,1956 ,معمدما8 وبر 


119 .ج ,1948 متط28610128[15 تترعة0جم 01 دهن 11 امه 


-113مة0303303© لله5801 لقنت تنمقلقه ه140ه17 ,12150180010 
خخأ050 جه مدمستلهجه )ه51 ,1600855 :23 .م ,1953 بنم 
37 .م يها 


م 


مى العلاقة بين الواطن والدؤلة بحيث أنتهى هذءآ النهوذي بتأليه الدولة باسم حقوق 
ألفرد . جميع الثماذج الأخرى لا تقدو أن تكون. تكرارا اقترابا بدرجة أو بأخرى 
من أى من هذه النماذج اتخمس بحيف يمكن ألقول أن التراث الانسانى ليس سوى 
حصيلة التراكمات المختلفة التى قدمتها هذه الصور المتيابنة للعلاقة بين المحكوم 
والحاكم . 

بقى التساول الذى طرحناه ولا بد من أن نجيب عليه : أبن النميوذج الاسلامى 
من هذه التصورات الخمسة للوحود السيامى ؟ هل هو تكرار لأى منها ؟ هل هو 
نموذج متميز 5 وفى الحالة الاولى الى ألى من هذه الئلماذج يقترب 5 وفى الحالة 
الثانية كيف وآأين موضع التميز ؟ 

الاجابة على هذه التساوٌلات لا يمكن أن تسمم بها هذه الدراسة )١‏ . رغم 
ذلك فمن منظلق أول لا يعدو أن يكون اقترابا شكليا وسطحيا لموضوع التبحليل 
نستطيع أن نلحظ خصائص معينة للعلاقة السياسية فى التقاليد الاسلامية تفرض 


علينا أن نجعل من النموذج الاسلامى تطييقا مسستقلا ومتميز١‏ بجب أن يفرض 
الاهتمام | لعلمى المرتبيط ا صيل الوجود والحركة السياسية ١ ٠.‏ 


ما هى خصائص العلاقة السياسية فى التراث الاسلامى ؟ 


آولا ‏ هى علاقة مياشرة لا تعسر ف الوسيط . ان العلاقة بين الحاكم والمحكوم 


)١(‏ دراسة النظام السياسى الاسلامى لا يزال ينقصها 
المحلل الذى يستطيع أن يتناولهة من منطلق المنهاجية 
العلمية الحديثة والمعاصرة . رغم ذلك فللفت نظر القارىء 
الى اننا نعتقد أنه عندما يتعين عليئا التمرض لتحليل 
الأوضاع السياسية فى النراث الاسلامى يجب أن ندخل فى 
الاعتبار حقيقة مزدوجة . اولها ان الخبرة العربية ليست 
سوى نتموذج من بين تطبيقات متعددة , مما لا شك فيه ان 
النموذج العربى أكثرها أهمية وأشسدها تصاعة فى تعبيره 
عن التقاليد الاسلامية ويكفى أن نذكر بهذا الخصوص 
سوام أن القراآن صبغ باللقة العربية واتجه اصيلا الى 
رجل شبه الدزيرة سواء ان الفترة الأاصسرة عن التقاليد 
النقية الصافية تعود الى ذلك النموذج وعلى وحدالتحديد 
فئرة الخلفاء الراشدين . الا أن دلك لا يملع من و<ود 
تطلبيقات اخرى : التطبيق الهمندى او الباكستانى » التطبيق 
الصينى » ليست سوى بعض الخبرات التى يجب ان تكون 
موضع عناية وأاهتمام فى محاولة تقديم صورة كاملة للخبرة 
الاسلامية . كذلك من متطلق تاريخى بحت 5و <اولنا أن 
تعصين التماذج الاسلامية فى صورة تموذج متكامل بمعئى 
الدولة الكبرى 'المسيطرة 


© 20177 تأنه تكتدم0 0 اهدده تاد سصحعمسة 


فعلينا آيضا أن نميز بين تطبيقين كل منهما يختئف عن 
الآخر اختلافا كاملا وجدريا ورغم أنه ينبع من امسوم 
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الاسلامى للممارسة السياسية , الاول والذى تستطيع أنه 
نميه بالامبر اطورية الإسلامية الآولى وهى تدون ولنسسع. 
اجمالا من فترة الحكم العباسى الاول وتجعل فترة حكم 
هارون الرشيف لحظة ايناعهنا وارتفاعها الى القمة , الثاتى 
ويتمركز حول فتئرة الحكم العثمانى للعالم العربى . فى كلا 
النمؤذجين العلاقة بين الدين والسياسة علاقة واضسعية 
ورغم ذلك كان الفارق جوهصرى : الدين هو الآساس. 
والسياسة هى التابع فى الثموذج الاؤل فى حين يسمي 
العكس فى النموذج الثانى حيث تصير السياسة هىالمنطلق 
الادل والدين أداة السياسة لتدعيم ممارسة السلطة . 


انظر ايضا فى تحلشل بعض هذه النواحى : 

حقأنا 00233320 701128 01 538عجمع ه51 ,100 هلز 
-252 عتتمدلاةا ,816320015111210 :1962 باخطعنده 
-15 332 ,3تة 5 13ح 12 01 0125615031031© 265 1516 012 واعن 
,آن185170101 :219 .م ,1963 روعتند5 عتدسدا 
53301110101011 19615 بتقهذأفقلاة 2 صذ 11168مجم هع 
بطتكل15 12 كنه1ة ‏ لمسملكساتاهصمنه 2ه تاججععصوه عط 

125: 


811071 قتقه 1357 متتسملق1 هط ,118173121001021 
00 1164 هذ مسقاة]1 ,.1 :250511111163 :1960 
12 1518322 08 ع801 عط21 ,.10 :1965 ,ه5656 لتحدمتاهم 
10017 د26 266 هذ ,مها لقدهتاهه دسعتممم مت 

.155 .2 ,1962 به للد كج 0101؟؟ 12ن. 


هى علاقة بين اثنين يقف كل مبهما من الآخر موقف مساواة لا يقصل أيا منهما عن 
الآخر آى عقبات اجتسماعية أو نظامية )١(‏ » 

ثانيا ‏ ولكنئها علاقة تابعة (؟) تلبع من مفهوم العلاقة الدينية وتتحدد بها : 
علافة المسلم بالكتاب وتعاليمهة هى التى تحدد خصائص العلاقة السياسية 9) . 

ثالكا ب وهى لذلك علاقة كفاحية : ان مفهوم الدعوة ونشر تعاليم الاسلام الذى 
ينبع من طبيعة العلاقة الدينية يفرض على المواطن الدفاع عن المثالية الحركية 
وبجميع الادوات والوسائل ©) ٠‏ 

رابعا ‏ وهى لذلك علاقة مطلقة لا تعرف التمييز ولا التنوع . مفهوم التنوع 
الطبقى بمعنى التدرج التصاعدى لم تعرفه التقاليد الاسلامية : ان التمييز بين 
الحاكم والمحكوم هو تمييز وظيفى لا ينبع لا من متغير الانتماء ولا من متغير الاستمرارية 
الورائية . وحتى عندما انتقل الحكم الى التصور الفارسى لم يستطع أن يصل الى 
المبالغات التى عر فتها تقاايد الحكم الاوتوقراطى (0) . 

خامسا ‏ ونستطيع أن نمركز جميع هذه الخصائص حول مفهوم واحد وهو 
ان العلاقة السياسية فى المجتمع الاسلامى كانت تمتاز بالبساطة بحيث لم تعرف 
لا التجريد المثالى الذى عرفته الحضارة اليونانية ولا التركيب النظامى الذى عر فته 
الحضارتان الرومانية والكاثوليكية ولا الاستيعاب المطلق الذى سيطر على نموذج 
الدولة القومية (1) + 

وهكذا نلحظ كيف أن النموذج الاسلامى جاء ليجمع بين خصائص متعددة 
ليقدم مذاقه الخاص المتمير : فهو يجمع بين الفكر والحركة » وهو يخلق توازنا 
معينا بين الحاكم والمحكوم » زهو لا بنسى ان السيادة وليدة القوة وان القوة هى 
وحدها التى تحمى الشرعية . الجمع بين الخصائص المتباينة والمتعارضة هو المحور 
الحقيقى الذى منه تنبع طبيعة وجوهر النموذي الاسلامى وبه تتحدد خصائص 
الممارسة السياسية فى ذلك النموذج . 


)١(‏ قارن كيف لا يتناول الفقه حتى الآن هذه النواجى 
بها تفرضه من اهتمامات وتعميق فى المفاهيم : عبد الكريم 
عثمان » النظام السياسى فى الاسلام » 15358 > ص 07" 
وما بعدها ؛ محمد سليم الصوا »© النظام السياسى للدولة 
الاسلامية » ول/إة1 » ص ١,١‏ وما بعدها ؛ عيت القادر 
عوده © الاسلام وآوضاعنا القانونية »© لالا9!ا > عن ١."‏ 
وما بعتها ؛ عبد الحميد متولى © نظام الحكم فى الاسلام » 
© ص لام" وما بعدها ؛ صبحى الصائج »© النظم 
الاسلامية » 1976 » ص 51م وما بمدها ؛ محمد فاروق 
النبهان » نظام الحكم فى الاسلام 2 64ا9! > ص 1١7‏ 
وما بعيها . 


(0) تحليل المفاهيم من منطلق التنظر السياسى يجدها 


القارىء فى حامف ربيع ©» تنظلرية القيم » محاغرات كلية 
الاقتصاد والعلوم السياسية » 4198| » ص ؟؟! وما بعدها. 


الشسياشية : 


,1973 حلطمخمصوقافانح هلا 06 هشذع اماع50 ,12171197116101 
2 ,1975 رعنتولامم ماأعه1ملعه8 ,'218181:01 :402 عه 
1010ع 80 لسعخاتةاه20 ,110013108 ,1001981 :2406 

.نم ,19172 


(4) قارن فى التمريف بمفهوم الكفاحية السياسسية » 


حامق ربسيع » الدعاية الصههيونية » ه15 > ص 6ه 
وما بعدها . 


(0) انظر حامد ربيع > التعريف. بعلم السسياسة »> 
ع وس, ّم ص 16 وما بعنها ٠‏ 


() جامد ربيع » _نظرية القيم » م.س,3. »6 ص "51١‏ 
وما بعتها . 
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اليسث جميع هذه الملاحظات جديرة :ياثارة الاجتمام. بذلك التموذج 0 

الاجابة على هذا !كك أؤل افر ضس بادورها م6 ولدستطيع, أن - ذلك ف لكان العام 
علينا التعميق فى بعاد ذلك التراث » تسَاولين آخرين : 

أولا ‏ ما هى حقيقة العلاقة بين الظاهرة الدينية والظاهرة السنياسية ؟ لقد 
سيق أن راينا من التماذح السايقة أن الخبرة الانسانية عرفت أساليب ثلاثة لتصور 
نلك الملاقة : اسلوب يقف منهاء موقف عدم الاهتمام جمعنا فى داخله الحضارات 
القدبمة الكبرى © ثم أسلوب برقم من درحة الاغتمسام الى ذرحة التعصب 
الاستفرازى والذى 00 داسم النموذج الكائو ليكى 2 ثم أسلوب قشف موقف 
الرفض المطلق والذى بصل بدوره الى مبالفغات فى بعضن دان تعيد الى!لذهن 
دلالة النموذج الكاثو ليكى بمعنى عتسى كما أشتته الخرة النازنة والغاشيستية لذ 7 
فأين حقيقة العلاقة 5 الظاهرة الديئية والظاهرة السياسية ؟ وماذا يستطيع أن 


ثانيا دن اع ا ا ل 
الدراسة عند دلالة النموذج التاريخى فى التحطليل السياسى ؛ آين. التراث الاسلامى 
وبغض النظر عن خصائصه ومتغيراته من التراث الالسانى 5 لقد سيق وذكرنا 
حقيقتين. : الأولى التعامل الذى لا بد أن بفرض التفاعل بين الحضارة الاسلامية 
والحضارات الاخرى © والثانية ان التراث الانسائى فى شقه السسياسى انما يعنى 
مجموعة من التراكمات المتتابعة التى استطاعت فى النهابة أن تقدم تلك الثروة من 
الفكر والحركة التى بعيشيها الاسسان المعاصر . الحضارة اليوئانية قدمت الى 
الرومانية وكلاهما تفاعل مع الدبانة الكاثوليكية وجاءت الدولة القومية لتبتى على 
انقاضهم ومن خلال دلالة خبراتهم اطارها الفكرى والحركى ُ فأبن الخمرة الاسلامية 
والقيم الاسلامية من ذلك التراث الانسانى 25 

تساؤلات ثلاثئة تمثل المحور الحقيقى الذدى مله تنبع فلسفتنا فى تفسير الخيرة 
الاسلامية كنموذج تاريخى للتحليل السياسى () . 


تمل إمياوالمان و انها امنباصية 


| "الدع الوب والطس المبورىئ 


فهم الوثيقة التى نقدمها اليوم والتى تنسب الى احد كبار المفكرين السياسيين 
الذين ينتمون الى العصر المباسى الأول لا بد أن يسبقه تحليل واضح أعنى عملية 
احياء التراث السياسى الاسلامى وموضع ذلك الاحياء من عصر النهضبة الذى 


: التفاصيل والصادر مبوبة تبويبا دقيقا فى‎ )١( 


تعيشه الجماعة العربية فى الربع الآخير من القرن العشرين . 


802 111120 1232 التمسساتصائله101 1 ,ةتتق 0101 


من ,تله82005 6 مطهلتسمسوعه عبولاثامم ممك1ة علامعة 
8 لسمددملاد د مم ,250111 :519 ,249 .مر ,1972 للا 
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.417 .2 ,1930 ,للا .5701 ,ممسعسللهته ‏ . وما بعلها . 


(؟) انظر ايضا حامد ربيع » التراث الاسلابي ووظينته 
فى بناء النظربة السياسية »© مذكرات كلية الاقتصاد 
والعلوم السياسية.» جامعة القاهرة ؛, "لاا » ص. لاا 


مما لا شك فيه اننا نطرح فى هذا التصدير الموجز الكثير من اللمشاكل التى نم 
يتعود الفكر العربى ان يثيرها أو يتعامل معها )١(‏ » كذلك فان العالم العربى يجتاز 
فى هذه اللحظة مخاض مرحلة تتذبذب بين التعصب الاعمى والتجديد المتحرر حيث 
لا موضع فى داخلها للاعتدال العلمى الذى ينطلق من مفهوم الكلمة الهادئة والفكرة 
النقية والذى يعبر عن حقيقة التقاليد الاسلامية () . 
أحد هذه التساؤلات بدور حول وظيفة التراث السياسى فى احياء الوعى 
القومى . لفد درجت تقاليدنا على أن تنظر الى التراث وبغض النظر عن تعريف 
مدلول هذه الكلمة على انه يتمركز حول مبجموعة من النصوص المتداوئة التى تركها 
كبار المفكرين والفلاسفة ومن فى حكمهم . وهذا غير صحيح ٠.‏ حيث ان التراث 
انما بعنى كل ميا تركة السساففت للخلف ٠‏ فكر ونظم وممارسة (؟) . كذلك فالفكر 
ليس فقط تلك الأمهات المتداولة التى تركها كبر المفكرين والفلاسفة ومن فى 
حكمهم . ان التراث يجب أن يحمل على انه كل ما تركه السلف للخاف وهو بهذا 
. المقتى فى نطاق التعامل السياسى لا بد وان يتسع “ليشمل الفكر والنظم والمؤلفات 
التق تنسية الى حضارة معينة أو فترة محددة من تاربخ تلك الحضارة سواء قدر 
لها التداول والنشر أم ظلت حبيسسة الجدران . أن الفكر يجب أن يفهم على أنه مرادف 
للتصور أى اجموعة المدركاتء السائدة أو المرتبطة بحضارة معينة أو بنموذج معين من 
نماذجح الوحود أو التطور الانسانفى 8 


الفكر هو المدركات سواء كانت تلك المدركات وقد ارتبطت بفلسفة ذاتية محددة 
أو اتنسعت دائرتها لتشمل هدركات الحاكم وصانع القرار أو الحكوم بمختلف فئاته 
وعناصره أى المجتمع ااسنياسى برمتهة . ومن ثم فان دلالة الفكر السياسى ‏ يجب أن 
تتسع لتشمل أيضا كل ما كتبه أو دؤنه غير الفلاسفة وكل ما نداواته الأبدى فى 
شكل خطب أو رسائل وكل ما سجلته التقاليد حتى لو اخذت صورة الوثيقة الفردية 
كوصية أو عقد زواج ٠‏ أبضا الأساطير والمفاهيم السائدة فى عصر معين تمثل عنصرا 
أساسيا من عناصر التراث الفكرى الذى يرتبط بالحقيقة الحضارية () ,. 


أمهات الفكر . كذلك فان احياء التراث لا يعنى جرد نشر بعض أمهات الفلسفة أو 
التصور العلمى لوظيفة ذلك الاحيام . والواقع أن وظيفة أحياء التراث تتنووع وتتوزع 
بين تصورات ثلاث كل منها بعكس منهاجية مستقلة رغم أن أيا منها لا ستطيع فى 
النهاية الا أن بأتى ليكمل ااتصور الآخر ٠‏ فالا حياء قد بقتصر على الوظيفة اللغوية 4 
السياسية حيث تتصهر الاأبعاد الأخرى لعملية الاحياء وبحيث تصير هذه المنطلق 
الحقيقى اخلق التكامل القومى فاذا بالماضى والحاضر بنصهر كلاهما فى بوتقة واحدة 


)١(‏ التفاصيل طرحتها الوسوعة الفردنسية بتفصيل لوق انظر التفاصسسيل فى حامد ر بيع » تطور الغكر 
كاف 2 السياسى © مذكرات كلية الاقنصاد والعلوم السياسية » 


ربكت .8701 ,مفتمعسم1 6016مملء وعسظظ1 صا ,قعسو ظتلمم 

.2 .2 ,1959 بتتقده160) ننه 11101106 ملا 

() قارن رقم نقص الطابع العلمى : محمد جلال 
كلك »2 الغزو الفكرى »2 ه/ا9ا » ص ؟.١‏ وما بعدها , 


(؟) قارن كذلك : 


1197150101, لتسعاغ تله‎ 126023, 19589, [١ 


حل 


تلقَى باشعاعاتها على المستقبل وبحيث تربط الحركة فى مختلف نماذحها بالوظيغة 
التاريخية والحضارية للمجتمع السسياسي ٠.‏ 


الوظيفة اللغوبة تعنى تحليل الئص بعناصره ودراسة مقومات التعبيرات اللفظية 
من حت ينقرانا وأنعادها الحمالية . التحليل الأدبى بهذا المعنى ينطلق من فكرة 
العلاقة بين قواعد اللغة والتعبيرات اللفظية )١(‏ . ان اللغة ليست مجرد آداة 
رمزية . انها جوهر التفاعل الحضارى من منطلق العملية الاتصالية . اللغة هى 
تعبير عن حقيقة حضارية » واللغة كاداة اتصالية بهذا المعنى تعكس وتعبر .عن حقائق 
ثلاث : طابع قومى معين » نطور حضارى محدد »© وظيفة لغوية واضحة . تحليل 
الآثار النصية بهذا المعنى تصير عملية القصد الأسامى منها اكتشاف منطق اللغة 
وفقه التعامل اللفلى . ورغم ان هذا الكشف لا بد وان سمح بفهم بعض خصائص 
الطابع الغومى الا أنه بظهر فى إطار التحليل العلمى للعملية الاتصالية من منطلقاتها 
الموضوعية والشكلية 59) . ْ 


الوظيفة التاريخية تنقلنا الى مستوى آخر من التحليل حيث يصير النص اللفظى 
ذاته تعبيرا عن مرحلة معينة من مراحل التطور العام للجماعة وللقوى التى ينسب 
اليها ذلك النص 9؟) . أن التاريخ هو حقيقة واحدة قد تتشعب أبعادها ومظلاهر 
التعبير عنها ولكنها فى خلاصتها النهائية لا تعدو ان تكون معايشة الماضى . ومن 
ثم فان الوثيقة أو النص بصير محورا للتعامل بحيث أن وظيفة المورخ تنبع من 
طبيعة المعالجة للنص : عليه أن بحيل الوثيقة الى حروف ناطقة والى شخصسيات 
متحركة أى حقائق حية بحيث يصل تدريجيا لان يقدم لنا رغم بعد الفترة الزمنية 
صورة المافى بكل ما تتضمن تلك الكلمة من معانى . 


الوظيفة السياسية لاحياء التراث تنقلنا الى نطاق أكثر اتساعا ظل ولا بزال 
مجهولا فى تقاليد تحليلنا للتراث الاسلامى (4) . التحليل اللفظى أو التاريخى هو 
فى حقيقة الآأمر يفترض النسبية من حيث الموضوع أو الزمن (5) . التحليل 
السيامى بلغى عنصر الزمان اذ بفرض على المحلل أن بسعى لادراج التراث فى اطار 
أكثر اتساعا ؛ اطار الحركة الجماعية والانسانية حيث نصير النص التقاء بين ماض 
وحاضر ومستفل وحث سستطيع المحلل من خلال ادخال مقهوم المقارنة المنهاحية 
بمعنى لا فقط تحليل مقومات النص والاقتصار على تعبيراته اللفظة بل الغوص 
فى المفاهيم المستتره خلف النص ثم مقارنة الوثيقة بالعناصر الترائية الأخرى بحيث 
يستطيع اكثشاف تلك الحقائق الثابتة الدائمة وتمييزها )١(‏ عن الأخرى الو قتةالمتغيرة 
ومن ثم يرقى من خلال المنهاجية الدبالكتيكية الى بلورة مبجموعة من العناصر 
والمتغيرات تصير هى وحدها مظاهر التعبير عن حقيقة الطابع القومى والوعى 
الجماعى ومن ثم القادرة لا فقط على اكتشاف الذات بل والصالحة للتنبقٌ 


)١(‏ ولعل كلمة انها الانجليرية بهذا المعنى 
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بامكانيات المستقبل )١(‏ . الوظيفة السياسية لاحياء التراث بهذا المعنى لم تعرف 
وتمارس فى صورتها الكائلة حتى اليوم سوئ من منطلق خبرتين » كل منهما بها 
مفاقها المتميز . المدرسة القومية الألانية من جانب ثم الصهيونية السياسية من 
جانب آخر . عندما ووجه المجتمع الأكانى بالفلة التى فرضبها عليه العزو القرنسى 
قذهب الفكر السياسى يبحث وتتقب عن اصول حضارية تسمح له بتدعيم الوعى 
بالتميز القومى الألمانى لم يبجف سوى التاريخ التيوتونى ومن خلال احياء التراث 
السياسى الجرمانى كاساس حقيقى لخلق الوعى بالتكامل القومى وتأكيد الأصالة 
الذاتية . أسماء « ساقنى »4 و « مومسن » الى حوار عالم الوحدة الأشهر «فيشت» 
ليست سوى بعض النماذج التى استطاعت من خلال المعاناة الحقيقية أن تقيم صرح 
الاطار الفكرى للقومية الأمانية الجديدة . رغم ذلك فان محلل المدرسة التاريخية 
الألمانية لا ستطيع أن بمنع نفسيه هن أن طحظ عملية الاصطناع والاختلاق فى متابعة 
الجنور التاريخية لما أسماه علماء تلك المدرسة « الحضارة الجرمانية » . ولعل 
المحلل المحايد لا يستطيع أن ينكر ان العلاقة الثابتة بين حضارة عصر النهضة 
الفرنئسية وعملية التجديد الفكرية الخلاقة التى من خسلالها ترابطت 
الحضارة اليونانية ثم الرومانية فالكاثوليكية تفرض على التيوتونية ان قنحنى 
وتخجل ازاء موجات التدفق من تلك الأصول غير الجرمانية (5) . ان التيوتونية 
ليست الا نموذجا للتطور الفطرى لم بمسستطع أن يرقى الى مستوى الحدضارة 
الخلاقة بل وظلت حتى القرن الثامن عشر فى جميع عناصرها .ومتغيراتها تعبيرا عن 
رئض ثابت لا يمكن أن بفهم بمعنى الوجود الحضارى . كذلك النموذج الآخر بقدم 
لنا مذاقا مختلفا : المجتمع اليهودى وهو يبحث عن تكامله القَومى فى مشارف 
القرن العشرين بل وابتداء من الاحداث اللاحقة للثورة الفرنسية حمل بدوره منطق 
اعادة كتانة التاريخ الركيزة الأساسية لاثبات استمرارية الهوية وتكامل الوظيفة 
الحضارية » فى سُحاولة جادة اتنظيف الطابع القومى اليهودى من كل ما أصابه من . 
شوائب وتشويه . أيضا هذا النموذج يعكس نقائص واضحة تمنع من قوة الدلالة 

المرتبطة بالوظيفة السياسية لاحياء التراث . فالمجتمع اليهودى لم يقدر له التكامل 
القومى فى جميع مراحل تاريخه وعلى الأقل منذ الحضارة الرومانية وحتي اليوم ٠‏ 
والتصور القومى للمجتمع الييودى انما ينبع من مفهوم التشبه بالمجتمعات الغربية 
فى محاولة بائسة لاكتساب منطق وثشرعية الوجود السيامى من منطلق .حضارة 
عصر النهضة الأوربية . وهكذا تلحظ فى كلا هفين النموذجين ليس نقط المعالجة 
غير المنطقية والمتكاملة بل والاصطناع فى منطق الوظيفة السياسية لاحياء التراث . 


ليس هذا موضع التفصيل فى هذه النماذج © كذلك هذه الملاحظات ليس القصد منها 


ان عملية احياء التراث ليست مجرد تحليل للنص أو متابعة تاريخية 9) . انما 


قد ترتفع الى مستوى المعاثاة السياسية حيث تصير تلك الوظيفة حلقة تسمح 
بمتابعة الوعى الجماعى لا فقط. فى تكوينه وتكامله بل وى تحديد لحظات معاناته 
ابتداغ من العودة الى الذات الى لحظة التمريف بتلك النؤأت . وهنا تلظ كيف 
ان تطبيق هذه المفاهيم فى اطار الخبرة الاسلامية لا بك وان بقدم مل؟ة! عتميزا , 
والواقع ان الحفنارة الاسلامية لو نظر اليها من مسطح المتثارئة العامة للاحفلنا انها 
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تجمع بين خصائص ثلاث لا تمر فها أائى حضارة اخرى . التعاليم الاسلامية تفرض 
الوحلة فى معايير تقييم السلوك سواء بخصوص العلاقة بين الحاكم والمحكوم أو 
بخصوص التعامل مع العدو أو غير المسلم . ثم من جانب آخر الحضارة الاسلامية 
ومنف بدايتها هى حضارة مسيطرة : انها لا تقبل أن توضع أى حضارة أخرى منها 
موضع المساواة فى العلاقات الفردية . ثم هناك الناحية الثالثئة وهى أكثر ارتباطا 
بظاهرة الشمير الجماعى التى تمثل الخلفية العامة لاحياء التراث وهى ظاهرة 
الاستمرارية الحضارية )١(‏ . أن الفارق الجحوهرى بين الحضارة الاسلامية وأى 
حضارة أخرى هى أن تاريخها لم ينقطع وان التطورات المتعاقبة رغم تميزها 
الذاتى ظل دائما ثابتا لم تصادفه القطيعة حتى اليوم . وهكذا تصير الوظيفة 
السياسية لعملية احياء ألتراث فى نطاق الخبرة الاسلامية تعبيرا واضضحا عن طبيعة 
تلك الخبرة بل تكاد تكون النتيجة المنطقية الثابتة واللازمية لحقيقة ذلك التراث ,؟ا) . 


مما لا شك فيه ان وضع القواعد المنهاجية للوظيفة السياسية لعملية احياء 
التراث فى حاجة الى دراسة مستقلة وهى ليست © وكما سبق وأوضحنا » بتلك 
السهولة التى قد يتصورها الباحث لأول وهلة . رغم ذلك فتستطيع ان نلخص 
تلك القواعد بابجاز من منطلق التوجيه العام ولو موّقتا فى خمسة أصول يجب ان 
تكون واضحة وثابتة فى ذهن من يتعرض لهذا النوع من أنواع المعاناة العلمية . 
القاعدة الآولى وقد عرضنا اها بطريق غير مباشر عندما ذكرنا كيف أن التمييز بين 
التحليل اللفظى أو الاحياء النصى والتحليل التاريخى لا بمنع من ان كلاهما مقددءة 
ضرورية ولازمة للمعاشة السياسية للنص 7 فالتحليل اللفظى يسمح باكتشافت 
حقيقة المدركات . والتحليل التاريخى يقودنا الى الموقف وقد تحدد من حيث 
المكان والزمان . التحليل السياسى يربط المدركات بالموقف ليصهر كلاهما فيما 
أسميئناه بوتقة الضمير الجماعى . وهذا بقودنا للقاعدة الثانية وهى ان الأثر أأسياسى 
أيا كانت قيمته ليس الا تعبيرا عن حقيقة نسبية . ان النص أو الحقيقة الترائبة 
تملك مجموعتين من العناصر :. بعضها متفير والبعض الآخر يمثل دعائم ثابيتة 
تسمح من خلال متابعتها من حيث متغيراتها ومظاهر التعبير عنها باكتك_اف حقيقة 
الوعى الجماعى . وهذا يقودنا الى القاعدة الثالثة : أن الخلفية العامة التى تمثل 
الاطار الفكرى لعملية ااتحليل السياسى للتراث هى ما نستطيع اننعير عنه بكلمة 
الضمير أو الوعى اللجماعى 9؟) . انوعى الجماعى هو المحور الذى يربط الحاضر 
بالماضى بالمستقبل ورغم ان الوعى الجماعى هو بطبيعته حقيقة حاضرة الا ان الضمير 
الزمنى يفرض حضور المسافضى . بعبارة أخرى الوعى الجماعى يدؤر فى مراحل 
متتابعة حيث بتنقل من فترات اللاشعور بالوعى الجماعى الى فترات ارتفاع 
ذلك الضمير الى حد السيطرة على جميع عناصر الكيان أو الجسف السيامى 
بدرجات تختلف وتتنوع . فهناك مرحلة العودة الى الذات لاكتشاف العناصر الدفينة 
غير الواعية ثم هناك مرحلة التعريف بالذات حيث تصير وظيفة الفيلسوف أو المفكر 
تلك الصياغة التى تسمح بالانطلاق فى ابعاد الحركة التاريخية والوظيفة الحضارية . 
ومن ثم وهنا تتبلور القاعدة الرابعة حيث التحليل السياسى للتراث بصير مطلقا من 
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حيث اارمان وان ظل نسبيا من حيث المكان . وهنلاتبرز أهمية الاستمرارية 
التاريخية وأيضا تصير منطقية عملية التاكيد على التميز الواضح للخبرة الاسلانية 
ازاء اى خُرة أخرى قديمة أنو معاصرة . القاعدة الخامسة والأخيرة قد تكون غير 
واضحة وخّد بصعب التحديد بعناصرها ولكننا لا بد وان نطرحها منف البداية لأنها 
تنبع من فلسفتنا فى عملية احياء التراث السياسى الاسلامى . ان ااهدف الذى نسعى 
اليه سن اعادة التعامل مع هذه النصوص ولمصادر ليس مجرد أستجابة الى نوع 
من أنواع الفضول العلمى )١(‏ . وهى لا تتجه الى مجرد المعرفة 'بالحقيقة وانما من 
منبطلق الحركية العلمية أحد خصائص التنظير السياسى © لا بد وان تسعى الى 
الاجابة علىها بفرضه الضمير المعاصر من تساؤلات . ان كل ضمير انساتى فى كل 
مرحلة من مراحل وجوده لا بد وان يصادف مجموعة من التمزقات »© والاحياء 
للتراثك بجب أن ينبع من فكرة ان تلك العملية هى بمثابة الدواء للداء أو على الآقل 
أداة التحفيف من حدة تلك الأزمات . لو أطلقنا النظر فى عالمنا الذى نعيشمه لوجدنا أن 
عملية الخلق الجماعى تدور حول ثلاث كليات : الضمير الأوربى » ثم الوعى الغربى © 
وآخيرا الانسسانية العالمية . وهنا لابد وان نتساءل من منطلق تراثنا : آين الوجدان 
العربى واس الانسانية المسامة ؛ هذين السؤالين يجب أن يمثل كل منهما احد 
القطبين الذى يجب أن ننمع منه جميع انواع المعاناة الفكرية المرتبطة ياحياء 
التراث السياسى الاسلامى 9؟) . 


1 حليل وسقَة بلولعالمالات -" 
قعرسم_المى]لاص” ثم سير الرراسم 


التاريخ هو التقاء بين الماضى والحاضر . هو تسجيل للمافى بلغة العصر وتفسير 
للحاضر من منطلق المافى وهكذا ابتداء من المغاهيم التاريخية عليئا ان نحاول اعادة 
صياغة الفكر القديم لا فقط بلغته بل وايضا بلغة العالم الذى نعيشه 9) . سوف 
نحاول ان نقيم العصر على شوء المفاهيم التاريخية التى تحتويها لك النصوص ٠.‏ 
ان احياء التاريخ القومى ليس مجرد تنظيف للوقائع وانما هو أيضا خلق مسالك 


الاتصال بين الحاضر والمستةبل, ابتداء من الخبرة الماضية . هذا الهدف الذى منه 
نبعت تصوراتنا فى احياء التراث السياسى بفرض علينا ان بدا قنعرف ذلك الذى 
يحب أن نقصده بذلك التراث , كلمة برددها الجميع دون أى محاولة جادة للتمريف 
:بدلالتها (؛) . التراث السياسى الاسلامى كاحدى الكليات العامة التى ترتبط 


قلطنا عق همصلاء00 معلسوعجع و6 ,151010071013 


١ (0‏ 
.م 1961 ,دتما 


(؟) جامد ريسع » التمريف بعلم الساسة » 


م,س,ذ. » ض !5 ومابعدها , 
() انظر أيضا نواحى آخرى للمشاكل التى آثرناها 
وتمرضنا لها فى عجالة تفرضها طبيعة الدراسة : 
111818011583373 068 عتتنانامأقاطة1 1016 ,01511 :1110110115 
ظ دمتأاعهتةمجاسة ,4150177 :247 .م ,1954 .1 .وما 
.م ,1948 ,معتمغمتتك:1 هل متطدمعه1أمطم ها 


(:) انظر على سبيل اكثال ! عمساد الدين لخليل » 


موقف ازا الثتراث » فى مجلة المسلم المعاصر ؛ بالاة! : 4 4 


ص ه؟” وما بعنها , ايمن 8 أن مسف ة مفعسعاس معرقة 
التراث العربى » فى المورد » “191 ؛ اجات (الاساديس » 51١‏ 
ص لا وما بها ) مصمد لله الجاجرى ؛ تحقيق التسراث 
تاريهًا ومئهجا » فى عالم الفكر » الحجلن الثامن » لإلاة! » 
١م‏ ص ١١‏ وما بعتها . 


يفا 


بالخيرة الانسانية له وظيفته . ومن ثم فلنستطيع أن نصل الى فهم واضح صريح 
للوئيقة التى نتناولها فى هذه الدراسة بالتحليل والتعليق لابد وان نقدم لذلك 
بتحديد ذلك الذى تحب أن نقصده بمعنى كلمة التراث السياسى الاسلامى . كذلك 
لا بد وان نحدد معالم التجديد الفكرى للتراث السياسى الاسلامى الذى منه تنطلق 
ذلك العالم . ان التقاليد الاسلامية هى نوع من الممارسة التى لا بد وان تستتر 
خلفها صورة أو أخرى للتصور السياسى للعلاقة نين الحاكم والمحكوم . هذا 
التصور كقيم ومبادىء لابد من تنقيته وتقديمه فى صورته الحقيقية بقوته وضعفه . 
بمزاباه وعيوبه اذا أردنا أن نحدد وضع ذلك التراث فى الخيرة الانسانية (1)1 ٠.‏ 


)١(‏ ق خاتمة هذه الصفحات التى لم يكن قصدنا متها 
سوى التحديد الواضح لاهدافنا من هذا التحليل والتقديم 
لوثيقة سلوك المالك فى تدبم الممالك فان مجمصسوعة من 
الملاحظات تفرض تفسها , 

أول هذه الملاحظات ترط بموضع هذه الدراسة من 
اهتماماتنا العلمية . والواقع ان القارىء لن يفهم حقيفة 
موضع هذه الدراسة من تطور فقهنا السياسى دون العودة 
الى بعض الحزئثيات والئتى فد تبيو محددة الصلة بموضوع 
تحليل هذه الوتيقة الناريخية ولكنها فى حقيقة الامر تكون 
عصب تطور المفاهيم والمدركات السياسية لصاحب عدء 
الدسراسة ع والواقع ان تعاملنا مع الثتراث السسيياسى يمثل 
نقطة بداية فى الاطار العام اكمئوى الذى يمثل اهتماماتنا 
العلمية . فأول من آثار فى ذهننا الفض ول العلمى كان 
متابعة الخبرة السياسية فى اللجتمع الروماتى . التعامل مع 
مشكلة تجزئة مراحل تطور النظام السياسى والقانونى فى 
تاريخ روما القديمة فرض علينا تناول العلاقة بين الغرد 
والدولة كمحور أساسى لبثلء وتشييد النظام القانونى 
وليس فقط النظام السياسى . على ان الواقع ان معابشة 
تغاليد التحليل 'القانوتى فى تراث الحضارة الرومانية علمنا 
ما هو أكثر من ذلك : كيف أن التحليل التاريخى ليس 
محرد تعامل ٠م‏ نصوص جامدة وليس مجرد متابعة لوقائع 
-تفرتة 4 أنه انتقال بالفكر والادراك والتصور الى عالم 
آخر وفقطا حيث يسنطيع الباحت أن يلفى ذأته وعصره 
يستطيع أن يعيش حقيقة الائراث ويمساك بدلالته . 

ما يعنيدا أن تذكر به القارىء هو ان التاريخ لبس مجرد 
سرد للاحداث أو متابعة خارجية للوقائع . التلر:خفلسفة 
والفلسفة تاريخ . الناريخ سمو توعل فى حقيقة الوجود 
الأنسانى على المستوى الجماعى والكردى . المؤر يجب 
أن يملك تلك القندرة على أن بحيل الى حقيقة واضحة ذلك 
الانسان الذى عاش وخلق والذى دفمته مجموعة معيئة من 
الفايات لان يسعى لتحقيق أهداف محددة وقت اختار لذلك 
وسائله وآدواته . الانسان ليس كحقيقة: فاعلة بل ايفضا 
كحقيقة حية تعيش وتتألم » وعلينا فى فهم التاربخ أن 
نسعى لاكتنشاف ذلك الانسان واحتضانه فى دينامياتتفاعله 
اليومى . 
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انكر حامد ربيعاء* التعريف بعلم السياسة ل عم سس 3 » 
ص 18 وما بعدها » وما أوردتاه فى ص 5 هامش رقم (؟) 


وكما ذكرنا فى مقدمة هذه الدراسة فان التاريخ هو 
وحده الذى كان مقدمة لعملية الاحياء القومى . المدرسة 
الالانية التى تمود الى القرن الثامن عشر هى المقسدمة 
الحققية لنهضة المانيا الحديثة » المسرسة التاريخية 
اليهودية التى غمرت القرن التاسع عثر مقدمة ضرورية 
ولازمة لغهم معنى الصهيونية والتصور الصهوتى للوجود 
الاسرائيلى وللوظيفة الحضارية للدوله العبرية . 


على آن الحقيقة التى يجب أن تكون واضحة فى ذهن 
القارىء والتى نود أن نؤكد عليها تدور حول طبيعة تاريخ 
الحضارات الكبرى . أن تاريخ تلك الحضارات بحت أن 
ينطلق من متاهات مختلفة . انه تاريخ للنبوغ وكل نبوغ 
له مذاقه الخاص ونوعيته المنميزة . قد يخضع للمفاهيم 
العامة وللغلسفة المجردة التى تنطلق منها قواعد تحليل 
الشرات الكبرى . ولكن حيث أن النبوغ استشناء» وحيث 
ان الحضارة الكبرى نبوغ » فان فهم أى حضارة كبرى 
كتراث تاريخى فى حاحة الى منهاجية تمكس وتعير عن ذلك 
اللبوغ . 
ولنصل الى مرادنا من هذه الملاحظات . العالم العربى 
لا يزال يبحث عن الور الفيلسوف القادر على أن يفوص 
فى اعملاق تلك الخبرة فينقل الينا معانيها بلغة المجتمعالذى 
نعيشه . عليه أنيفهم ذلك الاعجاز الحضارى ليحيله الى 
لغة ليست فقط متداولة بل وفى متناول المجتمع المماصر 
الذى يتميز بانه مجتمع ( التفاهة والسطحية » . فهل 
سوف يقدر للعالم العربى هذا الاعجاز الفكرى ؟ 
قارن : 
دلللق تستعتم0 ملا 36‏ سلكدعع50:16 هلا ,010188490 
أل تدملأمعه 0 18001518 دا ,متدتامهممم وجممع. ونساعم 
-48©. :488 .م ,1952 ,1 .أ0؟ بومسوعوم ممم اهمهة. ماسووع 
17 .701 بمتعملمهم وألممن111 عتمم سا3 انالوم 
.242 .م ,1958 


وهكذا نتابع هذه الدراسة الموجزة التى ليس لنا منها من هدف سوى التمهيد 
نفهم الوثيقة موضع التحليل فى فصول ثلاث : ش 1 

الفصل الأول : التجديد الفكرنى للتراث الاسلامى () . 

الفصل الثانى : التعريف بالتراث السياسى الاسلامى . 

الفصل الثالث : سلوك امالك والتعريف به 9) . 


احيياي مم | الات سد 


)١(‏ انظر كذلك محمب الطاليبى > التاريخ ومشاكل 0) انظر أيضا حامد ربيع » أهنى والمالم ©» تحت 
اليوم والفد » فى عالم الفكر » المجلد الخامس » 6!ا19 » الطبع دار اكوقف العريبى ٠‏ 


١‏ 6 ص أاءزما بعدهل و« 
ى* . 


موندرعي لعرع أ واوهة: بإنا ل 


اللتسصديد الشعكرى 


موندرعي لعرع أ واوهة: بإنا ل 


1 لجار المي لعى لك لبد 
الشكرى لديرّاث السسياسى الإيسالاق 


الفكر السياسى الاسلامى سسيتطيع أن بقدم اكثر من وظيفة واحلة فى عالمنا 
المعاصر )١(‏ . ظاهرة الاهتمام التى تسيطر حاليا على العالم الغربى والشرقى فى آن 


)١(‏ تحليل الترات السياسى الاسلامى من الوجهمة 
العلمية يمكن ان يقدم اسهاماته فى اكثر من بعد واحد فى 
نطاق التحليل العلمى للظلهرة السياسية , 


لقد تنلولناه بهذا المعنى كنقطة بداية من خلال تحليلئا 
للحركة الصهبيونية عندما لفت اهتمامنا ذلك الوضسع 
المتميز الذى اضفته الحركة الصهيونية على العناية بالتراث 
الاسلامى . لقد لاحظنا كيف ان ( سلفر » قائد الحسركة 
الصهيونية والذى تولى ادارة العمل الاعلامى والتعائى فى 
الجتمع الادريكى أثناء الحرب العامية الثانية وفى اعقايها 
وجه اهتماما خاصا بالتراث الاسلامى ونصفة خاصةبالحركة 
العاسية النتى سوف يقندر لاحد العلماء البريطانيين عقب 
ذلك ان يسميها ( بالثورة الساسسية ) » وكذتك بالدعوة 
الفاطمية . وعندما ذهبنا نتحرى عن مصادر هذا الاهتمام 
فى خطابات سلقر اللمودعة حاليا بمعهد « كليفلئد » بأوهايو 
فوحئنا بأن أبنه ( دانئييل سلفر ») والذى قد خلف والده 
فى القيادة الديئية في تلك المنطقة متخصص الىحد الدرجات 
الجامعية المليا فى تاريخ الاسلام خلال العصور الوسطى » 
وان الذى دفعه الى ذلك الاهثمام هو وائده ومن خلال 
تعامل ذلك القائد الصهيونى مع تلك الخبرة التى دفمه 
اليها من جانب ( جايو تنكسى ) ومن جانب آخر «روزنتال). 
وهالنا ان نلاحظ بذلك الخصوضص كيف أن قواعد التمامل 
النفسى التى صافتها الحركة الفاطمية كانت موضع دراسة 


مستفيضة قبل ذلك بعدة اعوام فى جامعة الحجزائر من ' 


جانب بعض العلماء الناطقين باللفة الفرنسية وقيل ذلك 
بقرابة نصف قرن فى جامعة اكسفورد . هذه اللاسسات 
قادتنا الى اول ابعاد هذا الاهتمام وهى ها نسستطيع ان 
تسميه بنظرية ( الدعوة السياسية ») , هما لا شك فيه 
ان علم الاجتماع الدبتى بهذا الخصوص وبصفة خاصة 
بفضل التقاليد الفرنسية التى وضع أصولها أستاذتنا 
الاشهر « ليرا ) لابد وأآن بمتقهم ليصبغ بنتائجه تلك 
الدلالات التى نستطيع أن نجمعها ونشيد من شلالها صرحا 
متكاملا لنلظرية الراى العام ووظيفتها فى المجتمعات الدينية, 


نظرية الاتصال السياسى فى حفيقة الآمر عى الوجه الآخر 
لما تستطيع أن نسميه بنظرية (( الدعوة السياسية » وقد 
ارتفعت وظيفة الارادة الحاكمة لتؤسس بنيانها الفكرى على 
مفهوم التعامل النفشى بالاقناع والاقتناع سواء فى النطاق 


. الداخلى أو النطاق الخارجى . اليست هذه هى تقاليد 


المجتمع الأسلامى فى انقى مراحله وتطوراته ؟ 


ناحية أخرى لابد وأن تقودنة اليها الخبرة الاسلامية 
وهى المتعلقة بالنظرية السياسسية فى تأصيلها اللجرد . من 


: العلوم اننا نعرف النظرية السياسية بانها تشمل قسمين 


النظرية القيمية 660137 ©76 "تامدص ن ين 


والثانية توصف بأنها النظرية التي بن لهأممصهعميييم 
الاولى اى مجموعة القيم التى يتكون من نسيجها التصور 
العام للتعامل بين المواطن والسلطة تثر مشاكل عديدة 
ولكن جوهرها الحقيقى الاجابة على السؤال : ما هى القيمة 
السياسية العليا ؟ 6قالة؟ جره0؟ قّ تصورنا 
وفى اجاباتنا على هذا السؤال قدمنا نمائذج ثلاث : الاول 
الغربى حيث الحرية هى القيمة العليا » الثانى. الشسيوعى 
حيث المساواة تصير هى القيمة العليا ثم يأنتى الشالث 
وهو النموذج الاسلامى حيث العدالة تحتل هذه المرتبة , 
أيضا هذا المنطاق سمح لنا بآن ندخل التراث الاسلامى 
كخبرة متميزة فى نطاق التنظير العام للوجود السسسياسي 
حيث يصير أحد الاعمدة الثلائة التى هن مجموعها تنكامل 
الخضرة الانسانية , وقت كان من الطبيعى أن يقودنا هذ! 
الى تساؤل ثالث وهو اين العلاقة بين الحضارات المتعاقبة 
وقد تمركرت قى أحدى براحلها الحضارة الاسلامية ؟ 
التنظر السياسى فرض علينا المنافشة المنطقية المجسردة 
أوضع تلك الخبرة وتوسطها بينالخبرتين الغربيةوالشيوعية, 
تعميق هذه المغاهيم كان لابد وآن يطرح النساؤل من منطلق 
المتابعة التاريخية , وقد قادتنا هذه التساؤلاتالىاكتشاف 
تلك الحقيقة المذهلة وهى أن النظرية السياسية الغربية 
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هذا الموضع كيف أن نقاليد التاريخ الامنلامي لم تعرف المنهاجية المقارنة مسواء 


محعم 
د 


ودون الفوص فى هذا التبودج الأمر الذى لا تسمح به هذه 
الدراسة يكفى أن نتذكر كيف أن حركات الرفض ف المجتمع 
الرومانى انتهت بالاستئتصال الكل ىالشامل بحيث لانستطيع 
ان نمثر حتى على خطب قادتها وزممائها بيلمسا خركات 
الرفاس فى المجتمع الاسلامى ورفم قمعها بشمدة وعثف فى 
أكثر من امئاسبة ظلت محتفظة بجسدها وكيانها الفكرى 
والى حد معين الحركى . نموذج آخر ستطيع ان نسوقه 
بخصوص عملية توحيد النظم القالوئية يداخل المجتمسع 
السياسى »6. مشكثة اثارها ابن القفع فى خطابه المشسهور 
باسم رسالة الصحابة وكانت تنور حول أن امجتمعالاسلامي 
وعلى وجه التحديد ف مديئة بغداد كانك تحكمه مذاهيه 
اربع الامر اتذى ادى الى تناقضات ف الاحكام الذى كان 
لا بد وان بعثى مخائفات صريحة للمفهوم مبدا العسدالة 
القانونية , العدالة القائونية انما 'تعنى الجزاء الواحد 
حيث تنحد عناصر المشكلة موضع التساؤل , هذا الموقف 
آثاره « ساللوست » في خطاب له ايضا مشهور أرسله الى 
شبعر يطالب فيه بوضع حد للفوضى القضائية كنتيجة سا 
كان يسمي فى حينه قانون الشعوب الذى كان مفاده أن كل 
مواطن فى الامبراطورية الروهانية يخفع لقانون المجتمسع 
الذى ينتمى آليه وان القانون الرومانى باممني الفسيق 
ها كان يطبق الا فقط على اهالى روما , ظاهرة واحدة 
بفضص النظر عن مصادرها آثارت مشكلة واحدة بفض النظر 
عن متغيراتها . فكيف ووجهت من كلا الجانبين ؟ اللشاكل 
بهذا المعنى عديدة وهى تفرض التامل وتدعو الى المعاناة 
ولا يمكن ممالجتها الا من منطلق مبدا المقارنة الخارجية . 
على أن المقارنة أيضا قد تكون داخلية أو ذانية وهىبدورها 
نكاد تكون مففودة فى التحليل السياسى للثراث الاسلامي . 
فلو تتبعنا هذا التراث لوجدنا أنه في لحظة معيئةانقسمت 
الدارس الفقهية واللمذاهب السياسية ركان هذا الالقسام 
نتيجة النغرات عديدة تنيع اساسا من عئناصر ثلاث ١‏ فهم معبن 
للمصاسر والاصول » تعامل معين مع وقائع معيئة » ثم ترابط 
مصلحى بشكل أو بآخر غلب عليه المتفى الشضصهعوبى , اذا 
تركنا جانبا المنصر الاخر فان العنصرين الاولين وكلاهم) 
متفر 'ابت لا بد وان يفرض التساؤل : لماذا تنسوعت 
التنفسرات وتعددت النصورات ؟ ومن هنا نتيع امكانية 
اللقارنة الداخلية بين الفكر السنى والفكر الشيمى عسلى 
سبيل المثال » بين المعتؤلة وغيرهة من تبارات سسياسية 
متنوعة تبدأ من مقومات واحدة. لتنتهى بمواقف وتصورات 
كاد تكون م«تناقضة , 

الواقم أن السبب الحفيقى لهذا النقص الذى لابد وان 
يؤدى الى عدم فهم الخصائص الحقيفية للحضارةالاسلامية 
وبصغفة خاصة موقعها من اللثراث الانسانى انما يلسع من 
النقص اللمنهاجى الذى تنميزت به المعالجةالتاريخيةللحضارة 
الاسلامية . أسلوب اكقارنة لم يدخل بعد فى نطاقالعراسات 
الأسلامية . وعلماه الناريخ الاسلامى لا يزالون حتى اليوم 
يعيشون فى عزلة لا يمكن الا أن تؤدى الى الجمود ومدم 


نذا 


العيره على الاحاطه الكلية للشامفة بالتراث الانسائي , 
التاريخ الاسلامئ فى حاجة إلى ( مومسن )4 عربى ينمعى عن 
ذلك التنراث ما احاطه من غبار ويقدم الخيرة الاسسلامية 
كحعيعه حية تحدث العائم المعاصر لا فقطف يلفة الواقيعم 
وانها بطي المعاناة: اليوميه الثتى بعيشها ىق هده اللحطة , 
ومنطلق نحقيى هذه الوظيفبة لن يم الا اذا تحالقت 
مواصقات 'ثلات : مقارنة ثاريخية تمتد من حيث الزمان 
واللكان » فلسفة للتاريخ تتالق لتعير يشكل أو بآخر عن 
حانيمة المعاناة التى عاستها الجماعة الاسلاميه ؛ الطسلاقٌ 
علمى أساسه الاشتاح وليس الانفلاق والعدرة, على معايشة 
الخضرات الأخرى بلغة ومئطق تلك الخبرات وليس .من منطلق 
مغاسيما الدانه وحبراتنا المحلية , العودة الى بود 
المدرسة التاريخية الالانية بهذا الخصوص يقدم نموذجا 
واضحا لما يجب ان بتعلمه مؤرخو الحصارة الاسلامية . 
كذلك العودة لتحليل اسسباب تالق الحركة الضهيونية فى 
المجتمع الامريكى وما ارتيط بها لأحياء معحصر النهضة 
اليهودى ©» لو صح هذا االتعبير » قادر على خلق القناعة بهذه 
الملاحظة المنهاجية العامة . وهى ملاحظة تجتفظ بدلالتها فى 
نطاق تحليل الفكر السياسي الاسلامى , بل انها فى هذا 
المبدان تصم أكثر خطورة ووفعها أشد الما على النفس , 
لقد سبق ان رفضنا تلك الاعتراضات الصبيائية حسول 
تدريس الفكر السياسى الاسلامى فى جامماتئنا كاحف عناصر 
التراث القومى . والواقع ان احد اسباب التهسرب من 
جانب اولك الذين يوصفون بأنهم علماء للسياسة مرده 
الى أن ثنافتهم العلمية تنحصر فى الاطلاع على بعض ( كتب 
الجيب » المدونة باحدى اللغات الاجنبية وآن استطاع 
الجهد ان يرتفع فقد يلمون باحد المؤلفات التى كنيت في 
اواخر الفرن الماضى , ولكلهم ثم يدركوا بمد ان العالم 
ننطور وبسير الى الامام بخطيى عملاقة , 

هذه المشاكل المنهاجية سبق أن اثرناها فى مؤلفاتنسا 
باللفات الاوربية وطبقناها فعلا فى بعضي أبحاثنا ‏ التاريخية, 


لأنظر بالترتيب المصادي الثالية ١‏ 
ماختعتل 061 دوتصماعم همسن 01 م6تسمم ممم 1881113-65 
0 كنل 0قتنتلتققة ‏ تل ,مأهنتة متام ملمورمتتسنا 


ملق .61> ,اكلخهامتعء 1‏ خلتنداة كن ه متهن دحصهمه 
-12101 نأقوع[ 136وتلاتتاق ماعدننلا ,للاكلق:8 :9 ,نر ,1956 
1108 مامه م1 ,لتاالفشظ :504 .م ,1955 ,رحدعا 


8 التلتظفظ (305 .مر ..1986 ,؟ قتتامام ولاعة 


م رتل1 من وعتول«مافقط ينعستيتتءه همعز ا مستتتدتر” 
1961 ,1011531 7721 طلامتتهة©) لفق 12 ,ستمحدمةه عدت 1511 


0 2011161185 201006 ,151730 شت 31 .20315 ,[آوب 
165 .9 1 .01 ركفن 

انظر آبفنا حامد ربيع » المشكلة السياسية الدسة:ور 
الرومانى » فى مجلة القانون والاقتنصاد » .145 4 ص م >4 ه 
وما بعسنها ؛ حامت ربيع © التعمريف بعلم السياسسة » 
م.دس,ذ. > ص !١‏ هامش رقم ١‏ » حامد ربيع »© تظرية 
التحليل السياسى » مذثرات كلية الاقتصاد جامعة الثاهرة» 
الإؤا » ص ؟.؟ وما بعدها , 2 


التى دمثلها المالم الاسلامى وبعضها بعود الى محاولة فهم ذلك العالم الذى ظل 
ولا بزال غامضا على الحركاتم الاستعمارية الجديدة . رغم ذلك فهناك ابعاد أخرى 
ذات طابع علمى يجب أن نقف منها موقف اللمعالجة . فلنترك جانيا حديث أكثر من 
محلل سياسى عن احتمالات التضخم الاسسلامى فى المجتمعات الروسسية وعن 
احتمالات أن ترتفع نسبة المسلمين فى المجتمع السوفيتى الى أكثر من أربعين فق 
المائة فى نهابة القرن الحالى والذى لا تفطلنا عنه اكثر من قرابةعشرين عاما )١(‏ . ولنترك 
جانب ما حللناه فى غير هذا الموضع من احتمالات سيطرة الاسلامية الشرقية كأحدى 
الايديو لوجيات الكبرى التى سوف تدعى لأن تتحكم فى انسانية القرن المقبل . ولنقصر 
تحليلنا على تلك الوظائف الثابتة من منطلق الخبرة التى نعيشها فى الربع الثالث من 
العرن العشرين (؟) . الفكر الاسلامى يستطيع أن يقدم للتنظير السياسى أكنر من 
وظيفة واحدة فى عالمنا المعاصر : فهو أولا نموذج حركى فى التحليل السيامى بتلكه 
الخصائص والمقدمات التى سبق وذكرناها اجمالا والتى سوف نعود لها تقصيلاً 
والتى تسمح باضفاء على تلك الخبرة مذاقا خاصا يسمح كأساس التعامل لا فقط 
مع الواقع العربى بل مع نماذج اخرى معاصرة تنتمى بشكل او بآخر الى عالم يختلف 
عن التموذج التقليدى الذى ورثناه عن التراث الغربى . التطورات التى تتالى أمام 
أعيننا فى الماكستان ليست فى حاحة الى تعليق . كذلك لا يجوز لنا ان ننسى, كيف 
أن التراث الاسلامى اسنطاع ان يؤٌدى وظيفة خلاقة فى التراث الانسانى من خلال" 
مسالك التعامل مع الحضارة الغربية وعلى وجه التحديد فى فترة العصور الوسطى . 
على ان تلك الناحية التى تعنينا اساسا هى المتعلقة بالبحث عن الذات القومية . مما 
لا شك فيه ان هذه الوظثف الثلاث تتفاعل كل منها مع الأخرى بحيث تستطيع كل 
منها ان تقدم اطارا متكاملا لعملية التجديد الفكرى للتراث الاسلامى . رغم ذلك 
فان الذى بعنينا مؤّقتا هو فقط ما يتصل بوظيفة التراث وأحيائه بصدد البحث عن 
الذات القومية . 


المشاكل المنهاحية عديدة وكلها من طبيعة وحدة 9) . سيق أن رأينا فى غير 


انظر للفصيل بعضص الملاحفقات التى- اثرناها ٠:‏ 

,82 .2 ,1967 ,تإطررهمم1توطم ‏ 20111251 ,01011731011 
.م ,1960 بمعصعفعة اوعتانآه20 ,21531 انقلا 
1972 الإتتتليكسة المعتكتامح 6تتاوةومده0) ,1185115 
-16 لسمعلاتاه ,11081107400 ,725220170110 :60 .10 
طة بلوتماءة11عغصذ قصسة 216108 عتصمع3680 صة ده 
-13357101 :33 .ير ,1968 ,معدمتقء5 لمعخاتاه0 2 111511 
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انظر كذلك حامد ربيع » الدعاية الصهيونية » 0/ا19 » 
ص 198 وما بعنها »© تاملات فى الصراع العربى الاسر اثيلى» 
كلأاؤا » ص .5 وما بعنها . 


, قارن ملاحظاننا فى حامف ربيع » التراث الاسلامى»‎ )١( 


م.س,ذ »> ص !؟ وما بمدهطا , 


(6) آنظر على سبيل المثال :> ” 
4 222 ,1968 رممقاة1 ,لالش له-1[ آ1ف ةا 


(0) درجت تقاليدنا فى تحثيل التراث الاسسلامى على 
عزل ذلك التراث خارجبا وداخليا : بالمعلنى الأول لم تحدث 
أى محاولة للمقارئة بين مختلف تيارات أو حركات التعامل 
السياسى مع ما يمائلها فى المجتمعات الكبرى الاخرى التى 
ارتبطت بها الحضارات الخلاقة . فلنقكر على سيبيل المثال 
نموذجين : حركة الرفض ف المجتمع الرومانى والتىتبلورت 


حولها الثورات الاجتماعبة والتى عرفها مؤرخو الحضارة 


الرومانية باسم حزب الشعب لم تخضع حتى اليوم لأى 
مقارنة بحركات الرفض التى عرفها الجتمع الاسسلامى . 
الشيعة ليست سوى نموذج . بل والظاهرة الاكثر مدعاة 
للتساؤل ان المقارنات بهذ! الخصوص لم تتر انثياه لا علمام 
التاريخ المقارن ولا علماء حضارات المصور الوسطى ودون 
الحديث عن علماء الحضارة الرومانية اوالحضارةالاسلامية,. 


١١ 


هذا الموضع كيف ان: نقاليد التاريخ الاسنلامي لم تعر ف المنهاحية المقارنة سسواء 


ودون الغوص فى هذا النموذج الآمر الذى لا تسمح به هذه 
الدراسة يكفى ان نتذكر كيف أن حركات الرفض فى المجتمع 
الرومانى انتهت بالاستئصال الكل ىالشامل بحيث لانستطيع 
ان نمثر حتي على خطب قادتها وزعمائها بينمسا حركات 
الرفض فى المجتمع الاسلامى ورغم قمعها بشدة وعنف فى 
#كثر من مناسبة ظلت محتفظة بجسسدها دكيانها الفكرى 
والى حد معين الحركى . نموذج آخر ستطيع أن نسوقه 
بخصوص عملية توحيد النظم القانونية بداخل المجتمسع 
السياسى » مشكلة اثارها ابن المقفع فى خطابه الملشلسهور 
باسم رسالة الصحابة وكانت تدور حول أن المجتمعالاسلامى 
وعلى وجه التحديد فى مدينة بقداد كانت تحكمه متاأهسه 
اربع الامر الذى ادى الى تناقضات فى الاحكام الذى كان 
لا بد وان يعنى مخالفات صريحة كفهوم مبدا العدالة 
القانونية , العدالة القانونية انما تعنى الجزاء الواحد 
حيث تتحد عناصر المشكلة موضع التساؤل . هذا الموقف 
اثاره ١‏ ساللوست » فى خطاب له ايضا مشهور ارسله الى 
يعر يطالب فيه بوضع حد للفوضى القضائية كنتيجة لما 
كان بسمى فى حيئه قانون الشعوب الذى كان مفاده ان كل 
مواطن فى الامبراطورية الرومانية يخضع لقانون المجتمسع 
الذى بنتمى اليه وان القانون الرومانى بالمعنى الضسيق 
ها كان يطبق آلا فقط على اهالى روما . ظاهرة واحدة 
بفض النظر عن مصادرها أثارت مشكلة واحدة بغض النظر 
عن متفراتها , فكيف ووجهت من كلا الجانيين ؟ الملسشاكل 
بهذا الممنى عديدة وهى تفرض التامل وتدعو الى المعاناة 
ولا يمكن معالجتها ألا من متطلق هبدا المقارنة الخارجية . 
على ان المقارنة ايضا قد تكون داخلية أو ذاتية وهى بدورها 
تكاد تكون مفقودة فى التحليل السياسى للتراث الاسلامي . 
فلو تشبعنا هذا التراث لوجدنا انه فى احظة معيئةانقسمت 
المدارس الفقهية والمذاهب السياسية وكان هذا الانقسام 
نتيجة متغرات عديدة تنيع اساسا من عناصر 2 ث : فهم معيبن 
للمصادر والاصول »> تعامل معين مع وقائع معيئة » ثم ترابط 
مصلحى بشكل أو بآخر غلب عليه المتفر الشعوبى . اذا 
تركنا جانبا العنصر الاخر فان العتصرين الاولين وكلاهما 
متفر ثابت لا بد وأن يفرض التساؤل : كاذا تلسوعت 
التفسرات وتعمددت التصورات ؟ ومن هنا تنبع امكانية 
المقارنة الداخلية بين الفكر الستى والفكر الشيمى على 
سبيل المثال »> يبن العتزلة وغيرها من تبارات سياسية 
متنوعة تبدأ من مقومات واحدة. لتنتهى بمواقف وتصورات 
تكاد تكون متناقضة ٠.‏ 

الواقع أن السيب الحقيقى لهذا الثقص الذى لابد دان 
يؤدى الى عدم فهم الخصائص الحقيفية للحضارةالاسلامية 
وبصفة خاصة موقعها من التراث الانسانى انما يتبسع من 
النقص المنهاجى الذى تميزت به العالجةالتاريخيةللحضارة 
الاسلامية . أسلوب القارنة لم يدخل بعد فى نطاقالدراسات 
الاسلامية . وعلمامء التاريخ الاسلامى لا يزالون حتى اليوم 
يعيشون فى عزلة لا يمكن الا أن تؤدى الى الجمود وعدم 

؟ 


العدره على الاحاطه الكلية الشاملة بالتراث الانسائى . 
التاريخ الاسلامى فى حاجة الى ( مومسن )) عربى ينعى عن 
ذلك النراث ما احاطه من غبار ويقدم الخبرة الاسلامية 
كتحعيعه حية تحدث العالم المعاصر لا ققط بلقة الواقع 
وانما بمشى المعاباة: اليوميه التى بعيشها ى هده اللحطة , 
ومنطلق تحقيى هذه الوظيفة بن يم الا أذا تحقت 
مواصفات 'ثلاث : مقارنة تاريخية تمتد من حيث الزمان 
واللكان » فلسفة للتاريخ تنالق لتعسر بشكل أو بآخر عنم 
حتنيعة المعاناة التى عاستها الجماعة الاسلاميه » الطضلاق 
علمى أساسه الاشتاح وليس الانفلاق والعدرة, على معايشة 
الخيرات الاخرى بلفة ومنطق تلك الخبرات وليس مزنمنطلق 
مقاميماً الدانيه وحبراثنا المحلية . العودة الى بطسور 
المدرسة التاريخية الالمانية بهذا الخصوص يقدم نموذجا 
واضحا لما يجب أن يتعلمه مؤرخو الحصارة الاسلامية . 
كقلاك العودة لتحليل اسساب تألق الحركة الصهيونية ىق 
المجتمع الامربكى وما ارتبطا بها لأحياء عصر التنهضة 
اليهودى » لو صح هذا التعبير » قادر على خلق القناعة بهذه 
الملاحظة المنهاحية العامة . وهى ملاحظة تحتفظ بدلالتها فى 
نطاق تحليل الفكر السياسى الاسلامى . بل انها فى هذا 
الميدان تصير أكثر خطورة ووقعها أشد الما على النفس . 
لقد سبق ان رفضنا تلك الاعتراضات الصبيانية حول 
تدريس الفكر السسياسى الاسلامى فى جامماتنا كأحد عناص 
التراث القومى . والواقع ان احد اسباب التهرب من 
جانب اولئك الذين يوصفون بأنهم علماء للسياسة رده 
الى ان ثقافتهم العلمية تنحصر فى الاطلاع على بعض ( كتب 
الحيب » المدونة باحدى اللفات الاحنبية وآن استطاع 
الجهد ان يرتفع فقد يلمون باحد المؤلفات التى كتبت فى 
اواخر القرن الماضى , ولكتهم لم ينركوا بعد أن العالم 
ينتطور ويسم الى الامام بخطى عملاقة . 

هذه المشاكل النهاجية سبق ان اثرناها فى مؤلفاتئنا 
باللغات الاوربية وطبقناها فعلا فى بعض أبحاثنا , التاربخية, 


اأنظر بالترتيب المصادر الثالية ٠:‏ 
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2011116115 ه11 ,آظشطى 317 .ةم .701 
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آنظر ايضا حامبد ربيع » المشكلة السياسية للدسةور 
الرومانى » فى مجلة القانون والاقتصاد » .155 2 ص هم 2 4 
وما بعلها ؛ حامد ربيع ©» التعريف بعلم السيلسة » 
م.س,ذء. » ص ١١‏ هامش رقم ١‏ » حامد ربيع » نظلربة 
التحليل السياسى »© مذكرات كلية الاقتصاد جابعة القاهرة» 


آلإة!ا » ص "9.؟ وما بعدهاً , - 


الدإخلية أو الذاتية أو الخرجية أو المتعددة الوحدات كأساس لتفسير التضارب 
والتعارفى . كذلك الدراسة العلمية للتراث الاسلامى لا تزال منطوية على 
نفسها لا تعر ف كيف تساتقيل التقاليد العلمية للمدرسة التاربخية كأساس., لنهاحية 
التحليل السياسى . الصعوبات المنهاحية اكثر من ذلك عمقا واشد تعقيدا . كذلك 
مان عملية التجديد الفكرى للتراث الاسلامى لا بد وان تسسبقها مجموعة من المقدمات 
تحدد الواقف التنظيرية التى منها وبها تتحدد يعة التعامل مع التراث القومى . 
فالعلاقة بين الظاهرة الدينية ا السياسية منطلق اول دحب أن تحدد 
بخصوصه تصورنا واسسن نأ لالط للك اللجو عدت سا 0 بد وآن تتعلق 
المشاكل العلمية بتلك ارد واوخية: . وعندما نصل الى القناعة بأن العنصر ألدنى 
متغير اساسى لفهم ظاهرة السلطة ووظيفتها التى تعود خصومنا توحيهها الى 
التراث )١١‏ » واذ نصل الى هذه الحاتية نستطيع أن نقف ازاء ذلك التساول الذى 


على ان هذا الاطلر المنهاحجى ليكون كاملا يجب اننضيف 
مختلف التطورات الفكرية الى غرقهذ العالم الاوربى مع 
بداية الحرب الصائية الاولى وفى اعقابها . ورم آن هذه 
التطورات فى مجموعها ليست الا حصيلة ثابتة ايجابا او 
سليا لجهود المسرسة التاريخية الالانية الا آنه مما لا شك 
فيه انها أضافت الكثير . انظر موجرا فى ٠‏ 
مم5 4م06 2تتكلنتكت 06115 5120581 0[101110طمف 
-0 814035 تلق نسدمتأععد0 ,501/4 صذ ,26 ه كله 


,0060 :1075 .م ,1952 ,1 .1701 بدعسمعمممه1ا 
7 ,1948 بمقكهرعهمام هللمل حتدما8ة ه هترم 
عنأطءتجاءو 0 عدعكة اتععاع نات سساظ 216 ,3228355538 20627 
لتنا [ععع21 عوصنال عء10 ,1188408آ1 ,1953 
لأكقط5لاع5معع ‏ «تعطمة1511[داألصمططا صعن ‏ عبتمعاطممط 
معطه5 205102 عع علنات1 ,8312990 :61 .م ,1960 


.2 ,1957 باأكستاميةء 2 


جدير ايضما بالاهتمام متابعة ما يسميه الفقه بحركة 

العودة الروهادسية الى التقاليد . أنظر عرضا موجطزا 

والمصادر فى : 

بآلا .كو ,810883 هذاه كفيك 018370 فخآ1ظ1 1 
194 م ,18560 ,131 .صما 


)١(‏ درجت النقاليد التى لا تزال سائدة حئى ذه 
الاحظة على التأكيد على حقيقتين “لاهما تتناقض معالاخرى 
بل وتكاد ترفضها . فعلماء التاريخ الحفضسارى يؤكدون 
العلاقة المباشرة بمعئى الاستمرارية,الثابتة فى تحليل طبيعة 
التعامل فى حضارة المصور الوسطى بين التراث الاسلامى 
رالتراث القكزى الغربى . علباء الفلسفة يسلمون بأن ابن 
سينا وابن رشد بل وكذلك الفارابى كان لكل منهم دوره 
الاساسى فى تجديد وفرص عملية الايباع الفكرى التىانتهتك 
بحضارة عصر إلنهنبة ., عضارة ععر اللهف ة الغربية 
بمعنى التجدبد الغكرى الذى فاد آلى الانبثاق الشورى 


/ 
والتحرر العقلى والذى بمثل القدمة الحقيقية للانطلاقة 
الاوربية ابنداء من القرنين السابع عشر والثامن عثر ان هو 
الا خاتمة طيعية لجموعة من المتغيرات احدما وبفض النظر 


ا عن وزنه الئراث الحضارى الاسلامى . دلكن لو انتقلنا 


من جانب آخر الى تاريخ الفكر السسياسى لوجدنا ظاهرة 
تدعو للدهشثة والتمجب : فالقفكر السسياسى الاوربى بمعالمه 
ومتغيراته والمدركات الغربية المتعلقة بالسلطصسة بمختلف 
عناصرها ومقوماتها انما تعبر عن استمرارية ابتسة حيث 
الترابط الزمنى يرفض وجود العنصر أو التفر الاسلامى ٠‏ 
فكر يوناني فاد الى الفكر الرومانى ثم جاء الفكر الكتبى 
ايلون ويتفاعل مع التراآث اليونانى والروماني ومنه تتبيع 
حركات التجديف اد التدعيم للمفاهيم التقليدية التىتتفاعل 
فيما بينها بدرجة او بأخرى لتقودنا إلى ايناع ها يسمى 
بمدارس القانون الطبيعى وخحق مقاومة الطفيان التى تمثل 
الركيزة الثابتة للفكر السياسى الذى اعد ومسه كتكونت 
حضارة عصر النهضة فى دلالتها السياسية , وهكذا يشور 
السؤال كيف نسلم فى كل ما نه صلة بالتراث الحضارى 
بالملاقة الثابتة ثم ناتى فى ذلك الجزء من الكل المتعلق 
بالنواحى السياسية فترففي أى علاقة ؟ سؤال لم يطرحه 
اى مفكر حتى أليوم . واذ! كنا قد عالجناه فى بعضمؤلفاتنا 
فم المنداولة وفى بعض أبحاثنا الجزئية © فأن ذلك لا يعني 
ان الاجابة على مثل ذلك النساؤل لا تقف منها العديد من 
العقبات لو اريد لها الملمية والوضعية التى يفغرضها 
الحياد الملتهاحى . الاجابة على هذا الساؤل تفرض مجموعة 
من الابحاث المتتاليف التى لابد وأن سسعى الى تاأكيد 
مجموعة من الحقائق : هل حدث حقا نزاوج اد تعصامل 
بأى شكل من الاشكال بين الفكر السياسي الاسلامى والفكر 
السياسى الغربى ؟ متى وكيف ؟ مه هى مسسالك ذلك 
التمامل ؟ ثم يأتى عفب ذلك سؤال آخر يدور حول حفيقة 
التأئر والتائر : هل استطاع الفكر .الاسلامى حنى لو ثبت 
التطمل ان يؤثر فى الفكر السياسى الاوربى ؟ أن التعامل 
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يمثل فى هذه العجالة محور البثاء الفكرى لعملية التمامل فع الترأث الاسبلامى 


حسم 
ممست 


بممنى المعرفة لا يكفى ولكن الذى يعنينا هو التعامل بمعنى 
التطعيم بمفاهيم وافكار جديدة لم يكن يستطيع موضوع 
التعامل أن يصل اليها بقدراته الذانية ؟ ثم يأتى سؤال 
ثالث ليكمل هذا التساؤل الثاثى : ترئ لو لم يوجد ذلك 
التعامل لكان قد استطاع الفكر الفربى أن يصل الى 
نفس النتائج التى وصل اليها الفكر السيابى الاسسلامى 
مسيقا ؟: ا 

هذه التساؤلات لو اردنا ان نجيب عليها فنحن فى حاجة 
الى مجموعة من الادوات العلمية التى يكاد فى الوضعح 
الحاضر يستحيل توفرها . فالتمامل بين الفكر الاسلامى 
والفكر الغربى حقيقة لا شك فى صحتها تاريخيا ولكن لو 
,انتقلئا الى النطاق السياسى لوجدنا ذلك التعامل يصيبه 
الكثر من الفموض والتجهيل . ولعل اهم اسسيباب ذلك 
التجهيل تعود الى متفرين أساسيين . الاول وينبع من أن 
الفكر السياسى الاسلامى ارتبطك من حيتث مقدماته وعناصره 
بالفكر الدينى أو بعبارة أدق بمفهوم الخلافة فكيف يتقيبل 
المالم الغربى الاعتراف بملاقة التاثر والتاثر وهو يرفض 
المفاهيم الديئية المرتبطة بالخلافة وما ينبع عنها من عناصر 
عقيدية اخرئى ؟ ثم يأتى فيكمل ذلك متفير آخر فرضته 
الحركات الاستعمارية والتعامل من منطلق القوة من حانب 
الحضارة الاوربية مع المجتمعات الاسلامية ابتداء من القرن 
الثامن عشر , أن القناعة بآن الفكر السياسى هو احدملامح 
النبوغ الحضارى لابد وان يقود الى ترسيب الفكرة التى 
سادت عقب ذلك قى تلك الجتمعات من أن العام الاسلامي 
لا يملك تراثا سياسيا جديرا بالاحترام . وضع حد لذلك 
الفموض والتجهيل الذى يرتبط بالحركات الاستشرافية بل 
٠‏ وبنبع منها فى حاجة الى مدارس متخصصة تجمع بين 
المعرفة بالتراث الاسلامى والقدرة على الفوص فى اعماق 
التراث الفكرى الغربى فى العصور الوسطى بما يعئيه ذلك 
على وجه اندقة لا فقط من الام باللغات القديمة أىاللفنين 
اللانينية واليونانية بل وكذلك بالقدرة على متابعة البحك 
فى الاديرة والكئائس لاكتشاف مصلدر التعامل بين الفكر 
السياسى الاسلامى والتقاليف السياسية الفغربية , هذه 
الصموبات العديدة التى لا بد وان نواجهها بخصوص تحليل 
الملاقة بين الحضارتين الاسلامية والاؤوربية من المتطلق 
السيلسى رفع ذلك لا يجوز ان تقف عقبة فى سبيل رفع 
ذلك الفموض الذى لا يزال يسيطر على حقبة اسساسية 
فى. تلريخ التعامل الحضلرى . تحليل العلاقة بينالحضكرتين 
الاسلامية والاوربية فى حاجة الى بحوث كثيرة وعميقية 
بمنسها يجب أن يتم فى الاديرة والكنائس حيث توجيد 
المصادر الحقيقية التى 'تسمح بالكشف عن طبيمة ومدئ 
هذه الملاقة , وعليئا ان نفسيف أن هذه الاثار اغشهامكتكوب 
باللغة اللاتيئية » لغة: مجهؤلة كلبة من علماء الفكن السبياسئ 
فى الشرق العربى . كذلك لا يجوز ان نستهين بالصعوبات 
المادية المتملقة بالوصول الى تلك الوئائق المتئاثرة فى تلك 
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الاديرة . ونستطيع ان نؤكى اطلاعنا على ترجمة لبعفياجرام 
مقدمة ابن خلدون باللفة اللاتيئية توجد حخاليا فى دير 
القديس سان فرانشسكو حيث قضينا قرابة عشرة اعوام 
بمدينة الفاتيكان . وهى لا يمكن ان تعود الا الى المصور 
الوسطى . وهى ليست سوى نموذج محدود رعم أهميته. 

ولمله رغم ذلك مما قد يسهل علينا هته الناحية » 
ونسوقه بالكثر من الالم » ان هناك حاليا اهتمام ممين 
بالترات السياسى الاسلامى من جانب الجامعات الاوربية. 
والامريكية . مما لا شك فيه ان هذا الاهتمام غير خديث 
ولا ينعد فقط الى عنة اعوام , أنه يعود الى العصور 
الوسطى ذاتها . ويكفى ان نتذكر كيف ان ( دانتى » فى 
الكوميديا الالهية لم يتردد فى أن يخصص موضعا هاما لابن 
رشف وابن سينا . و ( حيته ) يتحدث عن سيننا محمد 
صلى الله عليه وسلم على انه رجل دولة جدير بالاعجاب 
والتقدير , و« ريئثان ) ينعو قومه الى تلقي الأخلافيات 
السياسية من ارض الحكمة الاسلامية والدين الاسلامص . 
على اننا لو انتقلنا الى التراث الاسلامى السياسى بمعناه 
الضيق لوجدنا ان هذا الاهتمام ينبع فىحقيقة الأمر كنتيجة 
مرتبطة ولازمة لحركات التجديد القومى التىفرضها التطور 
المام الذى اصاب التراث الفكرى الغربى خلال فترة مابين 
الحربين العالميتين . لقد ظلت التقاليف الغربية تتبع ممن 
فكرة ثابئنة نسم فى خط مزدوج : من جانب آن حضارة 
عصر النهضة هى انبعاث غربى يتحدد بعملية الايناعالفكرية 
التى قادها المنطق الفرنسى . وهو منطق ثورى علمانى 
السانى , من جانب آخر وكنئنيجة مبساشرة ولازمة فان 
حضارة العصور الوسطى لا تمثل الا الجهل والجهالة . 
انها صفحة سوداء فى تاريخ التالئق الاوربى . الحضارة 
الالمانية ثم الفاشسستية الايطالية جاءت تنظف التسبرات 
القومى من هذا الغبار ولتؤكد ان هناك استمرارية ثابتة 
وان حضارة عصر التهضة هى امتداد بدورها لحضارة 
العصور الوسطى , ايناع الدراسات التاريخية المرتبطة 
بالعصور الوسطى الذى يعنى اكيد الترابط من حيث 
المصادسر التاريخية والتتابع المرجلى كان لابد وأن يتود 
الى الاهتمام بكل ما له صلة بالمماناة والتفاعل الذى تمركز 
حول القرون الثلائة المعروفة بقرون الحروب الصليبية 
وما ارشيط بها من خبرة . حفمارة الفنصور الوسطى تعتى : 
الحضارة الكاثوليكية » الحضارة الجرمانية » اتحضسارة 
الاسلامية . وهكذا ظطهرت اسماء خلاقة اسنتطاعت يجهود 
لا موضع للنشكيك فى اهميتها فى ان تقدم لنا بع الصفحات 
اأحاسمة فى تحليل العلاقة بين الفكر السياسى الأسلامى 
والفكر السيامي الغربى . أسماء جميعها غربية واوربية 
ليس من مينها م يعبر عن التقاليف المربية . ورفم اهمية 
هذه الاسسماء الا انها تعبر عن قصور واضح »© لا فقظل لعدم 


قبل أن ننتقل الى معالجة هذه المجموعة من التساؤلات المعقدة والمتشابكة لابد 
من أن نعيد للذاكرة حقيقة مردوجة : من جانئب فان طبيعة هذه الدراسة تفرض 
علينا ألا نتناول هذه المثاكل الا بايجاز مطلق حيث سوف نعرض لتصورنا دون ان 
ننزلق الى الجرئيات . كذلك نضيف بأن وظيفة التعامل مع التراث تبعد عن ان 
تتحدد فقط بعملية احياء الوعى القومى أو بعبارة أخرى اكثر عمومية انها المعرفة 
بالذات القومية من منطلق الخبرة التاربخية . كذلك هناك اهتمامات أخرى تنظيردة 
سبق وذكرناها بايجاز نتركها جانبا ليس لانها أقل أهمية ولكن لأن هذا ليس موضع 


التعرض لها أو تناولها بالتحليل . 


معرفتها والمامها بالاصول العربية والتقائيد الاسلامية , 
بل ولانها تنطلق اساسا من محاولة فهم الحضارة الغربية 
من هنظور قوهى محلى . ْ 


لا نريد فى هذه المقدمة الموحزة ان نطرحنتائجن حاجة الى 
دراساتمستفيضةقبل اننصوغها الصياغةالعلميةالكاملةونحن 
نعلم مقدما اننا نتعامل مع موضوع مملوء بالالفام . رغم 
ذلك فان ناحيتين ندعو بخصوصههما العلماء لتقديم الجهود 
وبذل الوفت لان ايا منهما تمثل احدى الركائز الاسساسية 
التى منها ينطلق البئيان الفكرى للحضارة القربية , 
اولهما يدور حول بناء النظرية السياسية الديمقراطية فى 
التقاليد الغربية © وثانيهما ينبع من فكرة قانون الحصرب 
والسلام كما صاغه « جروسيوس » فى منطق الفانونالتولى 
الادربى . بل ونستطيع ان نضيف ناحية ثالثة .عى الاخرى 
جديرة بالاهتمام ': الاصول الملهاجية التى ميزت مدرسة 
الشرح على المتون فى التقاليد الفرنسية . اننا نعتقد إن 
هذه الئنواحى الثلاث انما ابنعت وتكاملت بفضل التراث 
الاسلاهى , الاولى هن خلال فلسفة القديس توماسالاكوينى 
الذى تتلمذ على ايدى البرتس الكبر والذى بدوره اتقفن 
اللفة العربية وعاش فى جامعات صفلية والذى نقل الى 
تاميذه كلوز الئراث السياسى الاسلامى وبصفة خاصة 
ابن سمينا. وابن رش , الثانى الذى هب فى ثورة عارمة ضد 
مفاهيم مكيافيلئى انما استمد تعاليمسه من قراءاته ومن 
معايشته بدوره للتراث الاسلامى الذى كان يسبيطر على 
جاممة باريس والذى ميز قواعد التمامل فى الحروب بين 
المسلمين والصليئيين ,' الناحية الثالثة استيدتث مصادرها 
المباشرة من مندرسة ( بولونيا » الايطالية والاخرى التى 
ابئعت فى صقلية والنى عكست التقاليد الاسلامية الفقهية 
فى انقى عناصرها . نواحى عديدة تفرض التساؤلاتنطرحها 
فى امل أن تجد من يعمق فى عناصرها ومن يستطيع أن يقود 


ومداها كما وكبفا من منطلق التحليل الوضعى المفسارن 
للمصادر والنصوص 0 


ونستطيع بخصوص الاولى ان بحيل الى محافراتنا 
المطبوعة دجامعة القاهرة والتثى سبق واشرنا اليها فى أكثر 
من مناسية . وهى قد صدرت أيضا فى صورة مبسطة فى 
شكل مجموعة من المقالات فى مجلة مثير الاسلام على مدار 
عام 191/9 , أنظر حافت ربيع »© التراث الاسلامى ووظيفته 
قى بناء النظرية السياسية » مذكرات كلية الاقتصاد جامعة 
القاهرة 6 مذ » ص /ا وما بعيها . الناحية الثانية 
تناولناها فى محاغراتنا المطبوعة ايضا باللغة الانجليزية 
فى جامعة دمشق بصوان « السلام الاسلامى )) فومايو الإؤوا, 
الناحية الثالثة لم يقدر لنا بخصوصها بعد أن نحددامفاهيم 
بشكل واضح ومقنن . انظر أيضا بصفة عامة : 
60 .م ,1952 ,إطومعملتطم لدبمنقه11 ,31017 م00 
لة 26036 : 11 .87601 ,لإطر050الطم 01 ورماقتط كه ,.12 
-3593 2686 ,10112313 205 .م ,1950 ,يطممقواتطج 
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السعربات التبام يع وضلية الجىه 
| الفدريت لدرّا م2 الإيسالاى 


قبل أن نتطلق ولو بتقديم خلاصة مختلف هذه الاستفهامات النظرية فى محاولة 
موحزة لربط المفاهيم الفكرية بالاطار المعاصر للتنظير السياسى علينا ان نكون على 
وعى حقيقى بطبيعة الصعاب التى لا بد وان نواجهها خلال هذه الدراسة . لقد 
كثر الحديث عن اختفاء الأدوات العلمية الصالحة لتمكين الباحث من الو صول الى 
كنوز الفكر الاسلامى بسسهو لة ودقة 6 وكثر الحديث عن صعوبة أدراك المفاهيم 
السياسية الاسلامية فى معناها الحقيقى ؛ ولكن الواقع ان جميع هذه الصعوبات 
تمثل عقبات نسسية من الممكن التغلب عليها بشكل أو آخر . ْ 

ان العائى الحقيقى الذى يقف امام اى محاولة جادة لفهم التراث السسسياسى 
الاسلامى ينبع من متتغيرات أخرى لابد وأن نطرحها لأنها تفسر فى نهاية الأمر المنهاجية 
التى سوف نتبعها فى تحليل هذا النص الذى نغيد بعثه من جديد . 

أولا : التمزق الذى لا بد وان يعانى منه الباحث السياسى بين التحيز من جائب 
والعاطفية من حجانب آخر ازاء التراث الاسلامى . لفهم حقيقة: هذا التمزق علينا ان 
نتذكر كيفب أن علماء السياسة أيضا فى تقاليدنا العربية أكتسبوا مفاهيمهم ومدركاتهم 
ولغتهم من تقاليد العالم الغربى . نظرة العالم الغربى تسيطر عليها جعبة من التحيز 
ضد كل ما هو له صلة بالتراث السياسى الاسلامى )١(‏ . هذا التحيز وبغض النظر عن 
مسبياته لا بد وان بخلق حالة عدائية ولو لا شعورية ازاء التقاليد الاسلامية . دعم 
من ذلك الخبرة التى نعاصرها تارة باسم التقدمية وتارة اخرى باسم التمسك 
بالتقاليد . فالتقدم لا يعنى فى حقيقة الأمر الا تحطيم الحواجز النظامية بين حاضرنا 
وماضينا . والتعصب للتقاليد لا بد وان يقود بنا الى تحطيم العلاقات الفكرية الممكنة 
والقابلة للتعميق بين علم االسياسة بمعناه الحقيقى والتراث الاسلامى ؟) , جعبية 


امصرى » فى لويس مليكه » قراءات فى علم النف سالاجتماعى» 


)١(‏ أنظر بعض التفاصيل والصادر التاريخية فى وات» 
1 الجزء الثانى » ./ا5!ا » ص 15م وما بمدها , البعاية 


بسن ء 3 ق ص 481 وما بعيها ٠‏ وقارن ٠‏ 


هتنا 01 «ماأمقععطه ققنه اندع سيوم مددة ,114115307 
: تتتتالنات عأطاهممق النق !21010 152 .م ,1960 بقطدعسق 
متاسفاقق صا بمتقتده ه"يه160 قصج اسسدوعجعامدط 165 
:125 .7 ,1956 «مطمام 9 باسعدمه[1صرصيسة ‏ 17ثامه11 
-عتقهرا عأطوعق مطة 01 وعتتعماتسة 56 ,87710111857 
عا خط روطوعق عظا 6ه ريج وامظء ووم مطا جره مجدن 
:208 بم ,1951 ,0 .58501 ,لمستدول نقدئة1 ه211001 

.ص ,1999 ,مطتكة1ة طهعم ع5 ,تفتتفقم 


يستطيع القارىم ان يجد تحليلا موحزا لجميع سذه 
المشاكل فى بمض مؤلفاتئا المصرسية . انظر حامد ربيع » 
مقدمة العلوم السلوكية » ؟ا15 » ص 1654 وما بعصدها ؛ 
حامد ربيع » حول التحليل العلمى لفهوم الطابع القومى 


انا 


الصهيوئية » م,سرل, » ض 186 وما بعنها . 

() لا يجوز لنا أن نتصور ان هذه اللاحلة قاصرة 
على علمائنا الذين تمرسوا على الثقافة العلمبة من متطلق 
التقاليد الغربية بل انها تسع لشمل ايضا بعض من * 
يتنمى الى النراث العربيى الاصبيل فى محاولة سادذحة 
لالبسات المصرية واإتقدم . انظر على سسبيل المثال : 
على عد الرازق 6 الاسسبلام واأصول الحكم »© دراسنة 
ودوثائق بقلم محمد عمارة » ؟/إ9[ > ص ١١‏ وما بعدها؛ 
وقارن عبد الحميد متولى »© ازمة الفكر السياسى الاسلامى 
فى الغصر الحديث » .لإا 2 ص 6؟؟ وما بمدها . 


من التحيز تثاباها جعبة أخرى من العاطفية : طابعنا القومى وارتباطنا الدينى ازاء 
ذلك المتغير السابق بفرض عليئا أن نواجه المناقشة النقدية لذلك التراث الاسلامى 
بكثير من الحذر الذى قد يصل الى حد اللمبالغة فاذا بالأحاسيس العاطفية تسيطر 
على مفاهيمنا الفكرية لتقودنا الى الهرب بشكل او بآخر من ملك الواجية . وهكذا 
جعبة من التحيز تقابلها جعبة من العاطفية لابد وان بؤدى الى خلق حالة من التمزق 
ما كان يمكن أن بعائى منها سوى التراك السياسى الاملامى (0 . 


ثانيا : بأتقى فيكمل هذا المتغير النفسى مة متغير آخر زمنى وهو انقصاع علاقة 

الاستمرارية الفكر بة بين العرات الاسلامى ىق معئاة الضيق والواقع الفكرى لالتحليل 
السسياسى فى دلالته ااقومية ٠.‏ فالتراث السيامى الاسلامى بعود اجمالا الى العصرين 
الأموى والعباسى وما أعقب الأسمماء الخمسية الكبرى ' الفارابى » أبى سينا © الغزالى» 
ابن رشد وابن خلدون ٠‏ لا بعدو أن يكون فقاعات جانبية لا تعكس لا الاستمرارية 
ولا الاصالة الفكرية ٠.‏ هذا الانقطاعيصي عقبة لا يمك نتخطيها بخصو صالفكر السياسى. 
ان الفكر السياسى هو دائما علاقة تفاعل بين تأمل وواقع » واذا.كان التأمل بعكس 
النبوغ الفردى والحساسية الذاتية فان الواقع ترحمة للمعاناة اليومية من خلال 
الممدارسة سواء احتراما للنظام القائم أو صراعا مع ذلك النظام » الاس.تمرارية بهذا 
المعنى تفترض التتابع المستمر والأعاناة المنتظمة فى علاقة ثابتة بين الفكر والحركة ), 
هذه الاستمرارية تؤدى ألى نتائج ثلاثة : تجديد للمفاهيم » تقييم للاوضاع ٠»‏ وتطوير 
للنظم . فى تاريض الحضارة الاسلامية تستطيع ودون مبالغة 9 نحدد بنهاية المصر 
العياسى الأول نوعا من الحمود الذى بكاد بقيم جدارا بين ما سبقه وما لحقه بحيث 
يمكن القول بأن المحلل السسياسى بجد نفسة امام عالم لا ينتمى اليه فكريا يفم انتهائه 
اليه حضاريا . 


هذه هى الصووبات الحدقيقية التى تفر ض شلينا فى معالجتنا للنصوص الاسلامية 
أن نبدآأ بمحاولة جادة لتحديث تلك النصوص . أى نفل مفاهيمها الى لغة العصر 
واعادة صيافتها بحيث تستطيع أن تخاطب العالم الذى نعيشه . المؤلف الذى نقدم 
لبه فى هذه الدراسة نموذج واضح لما نستطيع أن نساهم به فى هذا النطاق : انه 
أحياء لتقاليد المدرسة الساوكية من منطلق الخيرة الاسلامية ٠.‏ على أن هذا لا بمنع 
أن نتذكر أن عملية احياء الت راث هى نوع من التأريخ © أو بعبارة أخرى هى نوع من 
الالتقاء بين الماضى والحاضر . أنه ليس فقط تسجيل للمافى بلغة العصر بل هو 
أبضا تفسير للحاضر من منطاق مفاهيم الماضى وهكذا ان نحاول فقل ان تنعيد 
صياغة الفكر القديم بلغة العصر بل سوف تحاول ايضا ان نقيم العصر على ضوء 
المغاهيم التاربخية التى تحتويها تلك النصوص () . 


هدفان كل منهما بكمل الآخر فى محاولة جادة لغهم حقيقة طابعنا القومى والابعاد 
الفكربة للعلاقة :بين تراثنا السسياسى وواقعنا المعاصر . 


(9) عملية احياء التراث نختلطا بظاهرة آخرى بدات 
تعرفها بعض الجامعات الدينية الاسلامية وبصفة خاصة 
بعض الجامعات السعودية كجامعة الرياض الاسسلامية 


(1) حامد ربيع » تأملات » سم » ص؟؟ وفمابعيها ( جامعة الامام عند الله ) وهى ها يسمونه بنشر الددوة , 
85١‏ .م ,1971 بسمقمه لهم أا0 ,#امشكم ا الاولى أى احياء التراث تعنى العودة الى النصوصوالتراث 
لتجديد حاضرنا من خلال ريطف الحاخر . بالمافى ويقصد 
فهم ذلكالحاضر بمنهاجية اساسها التجرد هنذلك الحاضر. 
وهى بهذا العنى حركة ذاتية قومية سياسية . آما الثانية 


يذ 


01 المردريساظافةالينية والظاهة 
للش الياسيّ دموضمع الخيرة السارصم 


ما هى حققيقة العلاتة بين ااظاهرة الدينية والظاهرة السياسية ؟ 

ليس هذا.موضع الاجابة التفصيلية على هذا التساوٌل الذى يمثل احد العناصر 
الاساسية لتفسير ظاهرة اللمطة وتطوراتها المختلفة من منطلق التنظير السسياسى 
للوجود الانسانى '. علاقة. قديمة سيطرت ايجابيا أو سلبيا على جميع الحركات 
السياسية منذ بدء الخليقة حتى اليوم . واذا كانت الثورة الغرنسية قد قامت على 
ساس اعطاء ما لقيصر لقيصر .وما لله لله الأمر الذى بعنى تقييد نطاق الدلالة 
السياسية لكل ما له صلة بالمفاهيم والاوضاع الدينية فان مثل هذا التصور انما يعبر 
عن وضع استتثنائى وفترة. مقيدة من حيث دلالتها عندما نتذكر حقيقة ما سسقها 
وما لحقها من أحداث )١(‏ . الثورة الفرنسية قامت على أساس الحاق كل ما له صلة 
بالتضور الديئئ والممارسة الدينية الى نطاق الحياة الخاصة التى.لا تعنى العلاقة 
المباشزة بين المواطن والدولة . انها بهذا المعنى رد فعل للمبالغات التى وقعت فيها 
الكنيسة الكائوايكية خلال مجموعة متتابعة من التطورات انتهت بطرد الكنيسة من 
الحياة العامة والنظرة اليها على انها مصدر للفسساد السسياسى سواء فهم هذ! الغساد 
بمعنى التعسف والظلم نما بفرضة من أهدار للحربات الف ردية أء قهم بمعنى 
الاضطراب وعدم الاستقرآر بما يقود اليه من فقد لهيبة الدولة والسلطان . وكذلك 
فان الغترة اللاحقة الثورة 'افرنسية والتى لا نزال نعيش فى بعض تتائجها ورغم انها 
تعكس انطلاقة فى سبيل التحرر الا انها تعبر عن خلط واضح بين الظاهرة الديئية 


فهي اعادة الحركة الاسلامية لتثقاليدها الاوثى دهى الغزد 
الفكرى الخارجى لنشر الرسالة المحمدية . بهذا المعنى 
عمثية نشثر الدعوة تصرم فقعق ظاهرة ديئلية تنتجه الى 
الخارج اى الى غير الجتمعات العربية . كلا هاتينالظاهرتين 
قد ترتبط الواحدة منهما بالاخرى . بمعنى أن نشرالدعوة 
لا يمكن أن يكون ذا فاعلية أن لم يؤسس مفاهيمه على 
نوع من العصرية والتجديث الذى هو جوهر عملية احياء 
الئراثك . رغم ذلك فان كلا هن هاتين الظلاهرتين تختلئف 
اختلافا جذريا عن الاخرى . وليس ادل على ذلك من انه 
في الخبرات الاجنبية نستطيع ان نجد ايا من الظاهرتين 
دون الاخرى . فاحياء التراث. عرفه المجتمع الخسرةانى 
الذى تم يعرف ظاهرة نشر الدعوة , والكئيسة الكاثوليكية 
عرفت ولا تزال تمارس ظاهرة نشر المعوة ولكثها. لم تعرف 
في آى هرحلة من مراحل. تاربخها ظاهرة احياء التنراث 
السياسي القومى .. وهذا. يقودنا الى لتيجة اخرى , لو 
اريد للتعامل مع اى من هاتين الظاهرنين النجاح. فلا بد 
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وان نفهم كيف أن هذه الطبيعة المتميز” تغرض بذاتهاقواعد 


مخبتلفة للحركة وهى حفيقة لا تزال غالية عن ذهن من 
بتعرض لهذه المشاكل » آمر لمسسنام بوضوح اثنام تعاملت! 
مع جامعة الرياض الاسلامي: , ولعل خير دلائة على صحة 
هذه الحفيقة أن قواعب التعامل مع ظاهرة الدعوة تفرض 
بنا ألهودة الى دراسة ما يسمى بعلم الاجتماع الديئى وها 
برئبط بذلك هن مشكلة تغيمر السلوك الديثى وهو امس . 
محدود الاهمية أن لم يكن لا وجود له فى دراسة وتحليل 
تاريخ الفكر السياسى القومى . انظر ايضا ؛ 

دل12218ظللءة سل بسمسمتونامع 1ه عع مامطعرووط ,تتم 
لاع 10مطعوهم اهاعمة 5ه عاموطلسمط عطنك ‏ تروع وروجم3 
فط ,18180153 :002 .م ,1969 ,17 ملو 
لوأعتاع8 . .مساق : .كأممتع8 ,ل هذ أعالعط مسووتلم" عن 


عل 68مو16ط7<00 ,1818348 16 :259 .م ,1966 727 ,اوس : 


غالمة :1 ,100103 1017© دس بعسماج تلمع عمل مزعهتاواعمم و1 
.79 .ص ,1860 ,لل :[و87. رن توه لمتعمه مق 
ع.سلدُ. ماص إلا!ا وها بمدها , 


كعلامة من علامات الارتقاء والسمو من جانب والممارسة :آالدينية من بحاي اخس > 
كتعبير عن نوع من أنواع المصجالح الطبقية والمهنية بحيث تصيز من حيث حةيقتها 
أسلوبا من اساليب التنظيم القانونى للانانية الفردية (1) . الثورة الفرنسية احدثت 
القطيعة التى لم تعر فها التقائيد العربية الا فقطا خلال القرن العشرين . وهى قم 
حقيقتها رد فعل فاشل لفهم خاطىء لحقيقة العلاقة بين القيم الدنسنسنة وألقيم 
الستافية: ١‏ ّْ 

ما معنى الظاهرة الدينية ؟ ثم ما معنى الظاهرة السياسية 5 وكيف أن العلاقة 
بينهما علاقة دائمة لا يمكن ان تنفصل وسواء كانت هذه العلاقة علاقة اسشتيعاب أو 
علاقة صدام فهى دائما قائمة وثابتة كأحد عناصر الحركة الاجتماعية ؟ أن للاركسية 
عندما تعلن أن الدين هو « أفيون الشعوب » انما تو كد أن فذه العلاقة قائمة ولو من 
خلال التناقض والسعى الى تحطيم المتفير العضوى للوجود السياسى فى احد 00 
ان الظاهرة الانسانية فى أبسط معانيها لا تعدو ان تكون حقيقة حركية نتكون اساسا 
من عنصرين مادة عضوية أى كيان حسدى ومفاهيم أو أفكار مجردة , جميع. العلماء 
حتى اولئك الذين يصفون انفسهم بأنهم تعبير عن المدرسة السلوكية فى ١قصىتطوراتها‏ 
سلمون بأن الانسان يختلف عن الحيوان ايضا فى غرائزه : انه لا يفمل شسسيئًا الا 
بحب أو كراهية » وهو فى حبه وكراهيته يخضع لتغيرات معينة تنبسع من مدركاته 
ومفاهيمه وهو فى تعبيراته القلوولية لا بعبر فقط عن احاسيسيه بل وايضا عن 
مفاهيمه (؟) . هذا العنصر المعنوى له مراتيهة ومسسستوياته » بل أن صيله المراتب 
وتلك المستودات هى اساسا محور التعبير عن التقدم والتطور الحضارى . العنصر 
المعنوى بحدد لا فقط حقيفة الحركة وابعادها بل ويضفى على تلك الحركة صفاتها 
من حيث الشرعية وعدم الشرعية ٠.‏ 

لو فهم الدين بالمعنى الواسع اى: كمرادفب لكل ماله صلة بالغيسيات لكان علينا 
ان نعترف بأن الظاهرة الدينية وجدت منذ وجدت الجماعة البشرية . منذ وجد 
الانسان شاهد الظواهر الخارقة وكان عليه ان يجد تفسيا لها . وهنا تدخلت 


الظاهرة الدينية فى أوسيع معانيها لتغدم هذا التفسير (؟) . فى بعض الآجيان فى 


(1) -معة 500166 أه هذذاج:1 ,اللاطلاطائكا 0 ,0807712 


(0) حامق ربيع »© غلير اتسلوك > م,ءش,د. » ص /؟ 


وما بعسدها . 


صورة بدائية وفظطرية ؛ فى أحيان اخرى ارتفمت الى حد الكمال ولكنها دائما من 
منطلق الارادة العليا حاولت: ان تقدم اطارا لا فقط لتفسمر الل واهر الطبيعية' بل 
وكذلك لتفسير حدود الوجود الانسانى بما بعنيه من تنظيم العلاقات المتيادلة . هذه 
هى وظيفة الظاهرة الدينية فى اوسع معانيها . والواقع ان الظاهزة الدينية بهنكا 
المعنى تفترض توفر عنصرين كلاهما يكمل الآخر ويصير لازما لنجاح الظاهرة الدينية 
فى آدائها لوظيفتها الاجتماعية : الاول وهو مجموعة تلك العلاقات التى 'ننظم الوجود 
الفردى فى تعامله من. القوى الغيبية او القوة الالهية . العنصر الثانى والذى لا يقل 
اهمية عن العنصر الاول يدور حول استعداد الفرد وتقبله طواعية لآن ينقهم لتلك 
القوى الطبيعية والالهية مظاهر الخضوع أو الاحترام التى تفقرضها طبيعة تلك 
العملاقات (4) . 


24 .م ,1958 بمسوتصمم 7 ,3107 سد 1488 دخ ,318252 ركم 


.628 .م 
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زو -واواعمه علاتتصعقمم 057 مصلياه 1 ,1410لا 


2ش 190 رجونكع 15 مق «عنه تممه منتعان 30 هن ,1210603 


المعنى العام لالظاهرة الدنية يهياره اخرى يبع من مفيهو م الدعموة وبرتبط 
ويتحدد بفكرة الالنزام المعنوى . هذا المعنى العام فى حقيقة الأمر يرنبط بدوره 
بحوهر الظاهرة السسياببية . ما هى الظاهرة السياسية ؟ هى الساطة فى أوسسع 
معانيها ٠‏ هى الشعور بالالتراع ازاء الجاكم ولو من منطلق الاكراه الحادى والقسر 
العضوى . هى قواعد تنظ.م للممارسة من جانب والخضوع وارادة الاحتواء من 
جانب آخر . وهكذا نجد الدين تنظيم لعلاقة غيبية على اساس الالتزام المعنوى , 
والسياسة تنظيم لملاقة مدنية هن منطلق التعامل المادى . رغم الخلاف فهناك 
ارتباط : تنظيم فى كلا الجانبين »© والتزام فى كلا التطبيقين . هذا الارتباطا فسرض 
علاقة ثابتة تؤّكدها جميع الحضارات بلا استثناء ٠‏ ألدين منطلق للتأثير فى الوجحود 
السياسى كما أن السلطة تسعى لتجعل من الدين منطلقا لتحقيق التماسك بالولاء (1). 


قد يبدو لآأول وهلة انهذا بتضمن تناقضا مع ما سبق وذكرناه بخصو ص النماذج 
التاريجية للوجود ١اسببامى‏ . ألم نتحدث عن دائرة اولى تجمع النهوذج اليونانى 
والرومانى والفاربى فى اطار واجد من عام الاهتمام بعنصر الدين ؟ ان هذا 
التناقض فى حقيقة الأمر غير حقيقى . وعلينا ان نميز بين الدين بالمعنى الواسع اى 
تغسير الواقع من منطلق الغيبيات والدين بالمجنى الضيق أى يمعنى الحقيقة المنزلة . 
الدي بعنينا مؤقتا هو اأمنى الأول والذى منه تنطلق عملية تحليلنا للعلاقة بين الظاهرة 
الدبنية والظاهرة السياسية . 


العلاقة بين الدين والسياسة بهذا المعنى وجدت فى جميع مراحل الوخجود 
البشرى بل وأيضا فى تلك الفترات النى تميزت بالثورة العلمانية ضد استخدام 
النفوذ الدينى فى أضيق نطاق وجعل نشاط القوى الديئية قاصر على الحياة الخاصة. 
عندما حدثنا ماركس عن ألدين بأنه اداة لتخدير الشعوب انما اراد ان ركد ان 
التصور الدينى يؤدى الى منع الأفراد من الاحساس بعطيات الاستقلال التى لا تجد 
مبررا لها آلا من خلال المنطلقات الدينية () . ما الذى يعنيه ذلك ؟ وبغض النظر 
عن تقييم الوظيفة السياسية لاظاهرة الدينية الا بعكس ذلك تسليما بأهمية المتغير 
الدينى وكيف انه حتى فى نجظات الفساد السيامى لا بد وان بؤدى الى عملية تخفيف 
لآلام الشعوب ولو من خلال اساءة استخدام الوظيفة السياسية للظاهرة الدينية ؟ 


والخلاصة أن الهلاقة بين المظاهرة الدينية والظلهرة السبياسية وجدت فى تصور 
من اثنين : اما تعانق بينهما .رتفع إلى حبد احتواء احدداهما للاخرى واما صراع جعل 
كلا منهما تقف من الاخرى موقف القتال والتعارض بل والتربص الذدى قد يصل الى 
حد السعى للافناء والاستيصال ٠.‏ كلا اللموذجين هو فى حقيقة الأمر تعبير عن علاقة 
الاجتمام وتاكيد لأزاية الظاهرة الددينية حتي لو فهمت بمعنى انها خلفية للفساد 
التععيات. : 


على أن هذه العملاقة تر تفع خلال الربع الآخير من القرن الماضى ,وتنطلق على 
وجه الخصوص خلال الاعوام التى نعيشها اليوم فى معنى جديد بؤكد عمق هذه 


)١(‏ 1.246 ,1959 ,ع كنا اق 1انلوع .ظالال14 3 ,قعتاللهم 5ه جع مامطء ووم عط ,036 ارمرة29] 
-58 عطا 01 عولم عط لدع ونواعلاع8 ,0181014 :21 .م 

(؟) قارن من مذطلق المفهوم التجريبى للسلوك تهعناتاه 2 ,801131411 11134310 دز رعائطم الوعتق 
السياسى : .4 .جر ,1972 ,سمتساسه عتالطمام كسد دع0 وناو 
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» حامف ربيع » الثراث الاسلامى ©» م.س,كد.‎ )١( 
49" ص ؟؟ وما بعدها . أنظر أيضا تفاصيل اخرى فى ص‎ 


ومابعيها . 


العلاقة وعمق الارتباط بين الظاهرتين . تبرز هذه العلاقة اكثر وضوحا عتدما نحاول 
اطلاق اشعاعات الحاضر على تطورات المسنتقبل ؤتوقعات الحركة فى الاءعوام القادمة. 
وهنا سوف تبرز بشكل واضح مدى ما تستطيع ان تقدمه الخبرة الاسلامية من 
دلاية فكربة وحركية فى آن واخد () . 


3 التتاقض ( نالعا بلعل 


حضارة عصر النهضة وكما سبق ورابنا قامت على اساس أعطساء ما اقيصر 
لفيصر وما لله لله » ومعنى ذاك تهذيب الكنيسة كقوة دبنية واعادتها الى وضعبخالفه 
جميع التقاليد السابقة اذ يفرض عليها الانطواء ان لم بكن الشال فى كل ما له صلة 
بالعلاقة بين المواطن والدولة .: حضارة عصر النهضة فى حقيقة الأمر هى وليدة 
مجموعة مترابطة من التطورات المتكاملة الحلقات . العودة الى الأصول اليونانية تعنى 
احاء الفاهيم التى تقف من عنصر الدين موقف عدم الاهتمام وعدم المعرفة » تأكيد 
التكامل القومى يعنى صبغ الوجود الدينى يطابع النسبية والاقليمية » الإسساع 
الفكرى لابد وان بفرض صراعا ثابتا ضد التعنت الكهئوتى »© مفهوم القانون الطبيعى 
بعيد للوعى الفردى قوته وسلطانه . وهكذا تكون الخاتمة هى النهانة الطبيعية لتجميع 
هذه الوا الاربعة حول حعل الارادة الفردية المحردة المستقلة منطاق بناء 


فى نهابة القرن التاسع عشر برزت ظامرة جديدة هى فى حقيقتها عودة الى. 
حضارة العصور الوسطى بأسلوب ومن خلال مسالك مختلفة ومتباينة تدور حول. 
انتقال الكنيسية الكابوليكية من موقف الصمت والانطواء الى موقف الحسركة 
والانفتاح . الثورة الفرنسية لم تستطع ان تستأصل الوجود الكاثولبكى من الحياة 
الدينية . ان الكنيسة انتى انطوت على نفسها تضمد جراحها سرعان ما عادت لت كلم 
أن وظيفتها السياسية أبدية لا يمكن أن تختفى , أعلان الحديث عن « الأشياء الجديدة» 
للبابا الكاثو ليكى ليون ااثالث عشر فى ه! مابو عام 14891 هو فى حقينته بدابة أمصر 
جديد . إنه بعلن بصراحة ووضوح عن آرادة الكليسة فى أن تتدخل فى الاحداث 
وأن تدفع بالقوى السياسية الؤيدة لمفاهيمها » المدافعة عن مبادئها فى سبيل تحقيق 
أهدافها المدنية . انه بعلن بشات خقيقة مردوجة : وعى الكنيسة بأن عليها أن تؤدى 
وظيفتها التاريخية بأساليب جديدة تعبر عن طبيعة العصر وعن تطويع الكنيسة 
لنظامها ليتفق مع طبيعة الاطار المحيط بها 9) . وهى تعلن أيضا أن الكنيسة لم 
تنقطع ولن 5 عن أن تعلن رأرنها بأيمان وثقة فى مشاكل المجتمع الذى تتفاعل به 
وبتقاعل بها . قن نفس تلك الفترة وعقب ذلك التاريخ بعذدة 5أعوام ترز بدورها 
صريحة واضحة مفاهيم الصهيونية السساسية . بدورها هى تعبير عن اليهودية وقد 


ن بيجو » م.,س.ذ. » ص 55 وما بعدها . 


0 ,1957 بقتمتاهد 7ه 0055 غقه 526‏ مط ,اكلل01 25 
ْ 1 ,2 
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وأساليب الوصول الى الحكم )١(‏ . وهكذا انطلقت الديانتان اللتان تمثلان ركيزتين 


من تلت ركائزر هى وحدها التعبير المتكامل عن سماوية الأديان قٌ مسارات سياسية. 


كماحية تر فض أن تجمل الذأاهرة الديئية ظاهره فردبة او علاقة خاصة لا تعر فه 
الصراع أليومى فى سبيل التحكم فى الارادة الحكومية . منذ تلك الفترة بدات تتبلور 
أدوات سياسية تحمل إسم الكنيسة بصراحة وتعلن عن أن وظيقتها تنبع وتتحدد 
ولو بطريق غير مباشر بارادة الكنيسة » .الاحراب اكاثوليكية أكثر هذه الادوات 
وضوحا »© ونستطيع إن نضصيف اليها النقابات الكاثوليكية ثم الجمعيات الكاثوليكية؛ 
وابخيرا الجامعات الكائوليكية . آدوات تملك استقلالا حركيا وتملك طابعا سسياسيا 
مستقلا وان كانت تعلن أنها تتفق مع الكنيسة فى #هداف مشتركة . تأتى عقب ذلك 
الدولة العبرية فى أيابة.النصف الاول من القرن العشرين لتعان عن انصهار كلتا 
الظاهرتين الددنبة والسياسية فى بوتقة واحدة وتفاعل كل منهما بالاخرى بدرجات. 
قد تختلف من حيث نسسها ولكنها ثابتة من حيث دلالتها تدور حول : أضقاء الطابع 
الدينى على الوجود السياسى :(؟) . فى هذه اللحظة التى نسطنز فيها هذه التأملات 
تبرز نفس المفاهيم فى العالم ١!عربى‏ باسم الدولة المسيحية فى الآرض اللبنانية محاولة 
تأكيد ان النموذج الاسرائيلى يمكن ان يتكرر من نفس المنطلق وبئفس التصور فى. 
تطبيقات اخرى عديدة تعكبرن دلالة واحدة وهى دمج الوح ود الذينى بالوجود. 
السياسى فى اطار واحد من الحركة المدنية . 


هل معنى ذلك ان الارتباط بين الظاهرتين قد ارتفع ليسيطر على الحركة النابعة 
من السلطة فى المجتمع [أعاصر ؟ الاجابة لا تحتمل الشك وهى ان هذا الارتباط ورغم, 
تصور عكس ذلك لا بزال شكليا وغير حاسم »؛ أن التصور الكاثوليكى وكذلك التصور 
اليهودى قد يقف خلف انحركة وقد بتعامل معها بأساليب مختلفة واكنه لا بزال غير 
قادر على أن يغلف منطق الحركة . ان العلاقة بين الظاهرتين لا تزال علاقة ماكر وكزمية 
فى حاجة الى أن تنزل الى مستوى الفرد لتصير حقيقة ميكر و كزمية لتتغلفل فى. 
الوحود والوعى الفردى .مختاف مسلتوباته . ورغم جميع الاحداث التى عر قها العالم 


فى الفترة الاخيرة فان هنا التطور لا بزال فى بدابته لم بقدر له حتى عمذه اللحظة. 


التكامل أو الايناع الحقيقى () . 


بدا هذا التطور منذ اعءلان الثورة الشيوعية . ان الثورة الشيوعبة لم تقتصر 
على ان تلغى الدين كعنصر من عناصر القيم السائدة بل هى احدثت كرد فعل وبصفة 
خاصة فى وسط اوربا مجموعة من الحركات السسياسية اليمينية التى اشتركت معها 
فى نفس التصور المرتبط بالوئليفة السسياسية للوجود الدينى . النازية والفاشستية 
قامتا على أساس تقييدا لكنيسة ان لم. يكن تحطيم الوجود الدينى بأى معنى من معانيه. 
وهما بهذا الوضع لم ينتهيا حيث انتهت الثورة الفرنسية . بل وصلى الامر ولأول 
مرة فى تاربخ المجتمع الأوربى منذ المدينة اليونانية حتى اليسوم ان تكاملت فلسسفة 
صريحة تتبناها الدولة وتقوم على اساس رفض جميع التقاليد العزيزة عل ىالحضارة 
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.© ,1991 مامع182 سل اكه عط ,ةلا 0) انظر دافا ٠‏ 
3 80161559 11258 ,513 الانااءل71؟ - 
هط عسناجاع5ل0 تمع اخظه1 ,الشتل01) ضاظا 0171177 7ق ,017 رلاك11ن1 ذة بععتحالسك 8سمهمود 
.280 ,50 ,15 .ر ,1961 ,7مه16 .3014 .م ,1966 برلاققاهة أستتصستصمقة لمع «امتصتجره عتلطسخال 


الغربية والمرتبطة باحترام الكرامة الانسانية )١(‏ . رد الفمل الطبيعى لذلك بدآ 
بتقلصات عديدة ارتبط بأحداث الحرب العالمية الثانية وانتهى بما أسماه الفقه 
المعاصر : فشل وافلاس الابديولوجيات السياسية » هذه الظاهرة التى تدور حول 
عدم قدرة مختلف النصورات السياسية التى عرفتها الانسانية المعاصره وخلال 
قرن من الزمان على أن نقدم تلك الحلول الصالحة نخلق صورة أو أخرى من الرضا 
والتقبل للحركة السياسية بما يعنيه من وضع حد بدرجة أو أخرى للفساد والتحلل 
السياسى . مما لا شك فيه أن افلاس الايديولوجيات السياسيةارتبط بظواهر جديدة 
عانى ولايزال بعانى منها المجتمع المعاصر . من جانب عدم وجود ايديولوجية دهقراطية 
متكاملة تستطيع أن تقف بمنطقها مو قف المصارع المتحدى للايديولوجيات اليسارية ٠ه‏ 
أضف الى ذلك حركات التحرير المختلفة فى المجتمعات التخلفة التى ترتيط تاريخيا 
بالايديولوجيات الاوربية التى منها تنبع جميع التصورات السياسية .المعاصرة 6 ثم 
تأتى حركات الشسباب وما أرتبط بها من رفض وصراع بين الاجيال لتكمل هذا الاطار 
الذى ما كان ينقصه سوى خروج المجتمع الأمريكى الى السسياده العالمية وهو مجتمع لم 
يملك فى تاريخه القصير أى ايديولوجية حقيقية (؟) . 

رغم ذلك فان تحايلات السملوك السياسى الميدانية استطاعت ان تضفى معالم 
جديدة على العلاقة بين الظاهرة الدينية والظاهرة السياسية . منذف الحربه العالمية 
النانية بدأت الايديولوجيات وبدأ الصراع الابديولوجى الذى عرفه العالم فى ساحات 
القتال. يعبر عن فشل واضح فى عدم القدرة على مسايرة الأحداث . فشل 
يختلف فى مراتبه ويتنوع فى درجاته ولكنه يمثل الصفة البارزة المشتركة بين جميع 
القوى السائدة فى العالم المعاصر . الصراع بين الصين وروسيا لم يكن الا تعبيرا عن 
ذلك الفشل فى النطاق الماركسى . جاء ليدعمه التقارب بين كلتا الدولتين والعملاق 
الامريكى . الايديولوجيات اليمينية او ما تسمى نفسها بالديمقراطية التقليدية 
أنبتت أن أنانيتها لا تسمح لها باى اطار فكرى حقيقى بما يعنيه ذلك من أن الحديث 
عن اأثاليات والقيم بصير غير ذى موضوع . الحركات العدبدة التى ظيرت فى الاعوام 
الأخيرة سواء باسم اليسار الجديد الذى هو من حيث حقيقته رفض غير ماركسى 
أو باسنم القوضوية التى هى من حيث طبيعتها اعلان عن عدم الاقتنساع بالدلالة 
الفكرية للحضارة المعاصرة ©» ليست جميعها الا تعيم عن تلك الحقيقة (') . أن 
الابديولوجياته المعاصرة لم تعد صالحة لأن تقدم ذلك الشعور بالطمانينة والاسترخاء 
الفكرى الذى بسسعى: اليه مواطن الربع الأخير من القرن العشرين . وهل هناك اكثر 
دلالة على تلك الحقيقة عندما نتابع تحليلات السلوك السياسى وقياس عمليات 
التصوبت الانتخابى حيث نرى كيف أن المواطن اليسارى لم يتردد ق أن بخرج عن 
اننمائه الابديولوجى ليختار ممثل القوى الدينية ورغم ارتباطه الثابت وانتمائه 
الحركى بتلك الأيديولوجية اليسارية ؟ برز ذلك واضحا فى مديتة فلورنس فى ايطاليا 
فى أكثر من مناسبة واحدة (©) , 
)١(‏ بريشت » م. سوه » ص 8؟ وما بمدها , .407 .جم ,1968 ,ع1 0[عنه 
مم .369 .م ,1960 روجمامع10 2ه هسه مط ,اكاك بم -80 تناه معة ,1:01قلناتهة ,3418524109 
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لم تعد الكنيسة قوة سياسية بل ١اضحت‏ فى حقيقة الأمر احدى المؤسس ات 
التى تؤُدى وظيفة سياسية فى تحديد حقيقة الممارسة للحياة اليومية ٠.‏ ان الاقتناع 
الدينى كاحد متغيرات الساوك السياسى لا يعنى محرد علاقة بين الظاهره الدسية 
والظاهرة السياسية » وانما بعنى أساسا حقيقة مزدوجة : من جانب انتقال المتغير 
اللدينى من المسستوى الماكروكوزمى الى المستوى الميكروكزمى ومن جانب آخر أن 
هذا المتغير استطاع أن بتغلغل مرة اخرئ فى نظام القيم المدنية على المستوى الفردى . 

والخلاصة ان عودة التفاعل الدينى تمت من خلال مراحل ثلاث : الكنيسة تعلن 
عن وظيفتها السياسية » الابديولوجيات تقدم خبرة فاشلة سواء كانت يسارية آم 
يمينية » تطرق العلاقة بين السسمياسة والدين الى مستوى الممارسة الفردية )١(‏ . 


نتسلسل تاربيخى واضمح مترابط يعبر عن منطقية متكاملة فى نطاق التراث الغربى 
فأين العالم العربى واين التراث العربى من هذا التصور ؟ الدين الاسلامى الذى يمثل 
العنصر الثالث للاديان السسماوية بقف من هذا التطور موقف التناقض او على الاقل 
الرهبة والتردد (؟) وفى نفس اللحظة التى بزداد فيها ترسيخ القيم الدينية وتقوية 
معالم الارتباط بين الحركة السسياسية والحركة الدينية فى كلا التقالبد الكاثوليكية 
واليهودية نجد العالم العربى بقف موقف الابتعاد ان لم يكن الرفض لقيمه الدينيةر؟). 
ورغم ان الحركات القومية المحلية تعلن عن انها امتداد للاصول التاربخية الثاشتة 
بما فى ذلك التراث الاسلامى الا انها من حيث الواقم تقوم على رفض ذلك التراث . 
لعد عثنا فترة تمتك على الأقل منذ حركات الأحياء القومى فى أعقاب الحرب العالمية 
الأولى وحتنى هذه االحظة حيث بدور التصور للعمليات المرتبطة بخلق التكامل 
القومى وبغض النظر عن الخلافات الحزبية المختلفة حول حقيقة واحدة دور وتنبع 
من مبدأ تقييد الدلالة السياسية للدين الاسلامى وابعادة بصورة أو أخرى من الحركة 
السياسية ومن مفاهيم الصراع السياسى . قبل الحرب العالمية الثازية بدصوى 
علمانية الدولة وتصور الثالية السياسية من خلال المفاهيم الفرنسية النى عرفتها 
مجتمعات غرب أوزبا خلال القرن التاسع عشر »© ثم فى اعقّاب الحرب العالمية الثانية 
ومن منطلقات حركات الرفض اليسارية العديدة بدعوى ان الاشتراكبة مقهوم علمانى 
أن لم بر فض التفاليد الإسلامية فعلى الأقل لابد وان يقيدها» حركة الاخوان 
المسلمين اقتطعت بلا رحمة بل ولم يقدر لها النجاح الفعلى فى طبقات المججمع 
السياسى ولم تترك أى اثر حقيقى يستطيع ان يقاوم أو ينحدى ارادة الاستئصال. 
بل وسيطرت ولا تزال تسيطر على الاذهان قفكرة عامة محورها النظرة الى الترات 
الاسلامى على أنه سيب من أسباب التآخر والتدهور الحضارى للمنطقة ©) 

وهكذا نعاصر الخلط بين القيم المثالية والممارسة اليومية . ان كل حقيقة ترتبط 
بالاخلا قيات السياسية لها وحهها الآخر الذى يعبر عنه باسم الممارسة . الممارسة 
هى تحويل القيم الى سلوك وحعل رد الفعل لاستيعاب الحسد لمتغيرات الحياة 
اليومية بأخذ صورة أاواقعة المتجانسة مع القيم والمثاليات . كل حقيقتة سلوكية 


3 ,1969 ,16 ألزمته تدعاطاه 1 116 ,0ارللمكا1516 ©بلا 


(؟) حامد ربيع ©» الحرب النفسية ؛ م.س.ذ. » صلا" 


وما بعدها , 
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150 .م ,1952 بأعتلصمعأقهه 0016تم مط صذ 


العربى ومشكلة الشرق الاوسط » الفسم الثالث » وقارن 
حامد ربيع » حرب اكتوبر : الصراع الدعائى بين الهزيمة 
والنجام » فى قضايا عربية » هلا5ةا » اكلوبر »ا ص 6م 


(أ) انظر وقارِنٍ : 
-0« مسللوسم قط 2ه وأجاعمه هط ملاملاكطاان 15111 
لهم أمرعا ,118151080147 :260 .م ,1969 ورمجةا 
«لوجو اسمعمو عط" ,19108501305 :30 ,م ,1971 ,جعومة !5 


بهذا المعنى لها وجهها الابجابى ووحهها السلبى . كيفية استخدام القيم بلا ضوابط 
هو الذى يقود الى التحلل وابراز نواحى الشلل فى آبعاد الحركة لتلك القيم أى فى 
ألقيم كحقيقة حركية . وكما أن الشجاعة بلا ضوابط تعتبر تهورا فاآن الممارسة 
الدينية بأهداف الانانية لا بمكن آلا ان تنقاب لتصير احد اسباب الفساد السياسى . 


وهنا ببرز الفارق الواضح بين التقاليد الاسلامية المعاصرة من جانبو الكاثو ليكية 
واليهودية من جانب آخر . تتميز الاولى بالتجمد والتوقع والرفض : تجمدها فى 
أنها تعيش على مفاهيم دليذ نرتبط بممارسة لم تعد موضع التقبل ف العالم المعاصر 
باسم المحافظة على التقاليد » التقوقع لانها تغلق الباب على نفسها وترفض لا فقط 
ان تتحدث بلغة العصر بل وان تطوع نفسها لحقيقة العالم والمجنمع الذى تتفاعل به 
ويتفاعل بها . الرفض لآنها تعلن مندذ الاخفاق المعروف لحركة الاخوان المسلمين عن 
انها ترفض الوظيفة السياسية )١(‏ . أبن الممارسة الاسلامية من الانطلاق الكاثوليكى 
منف نهابة القرن الماضى انذى سبق وياينا بعض مظاهره ؟ ان مجرد القاء نفل رة 
سريعة فى عملية مقارنة بين موقف التقاليد الكاثوليكية واليهودية من جانب والتقاليد 
الاسلامية من جانب آخر بفرض علينا تمزقا لا حدود له : مرونة من جانب تفسر 


الكنيسسة تعلن بصراحة عن أنها تؤمن بأن عليها وظيفة سياسية لابد وأن تؤديها من 
خلال منطلقات الصراع اليومى بل والحسدي . الحاخام اليهودى بعلن أن 
وظيفته اساسا وظيفة سياسية بل وان منطلق تلك الوظيفة هو القيادة الجماهيرية. 
الجيوش العصرية تعرف أيضا رجال الكهنوت ؛ مسيحيين كانوا أم يهودا © اللدين 
برافقون قواتهم دفاعا عن مبادئهم القومية ودون ان يعني ذلك سوى تأئيد للارتياط 
بين الدين والسلطة () . فهل الاسلام أو التراث الاسلامي السياسى غير قادر عن 
أن يؤدى هذه الوظيفة لانه لم بعد يعبر عن لغة العصر الذى نعيشه ؟ هل مرد هذا 
التقوقع الى ان الفكر الاسلادى لا بصلح لان يتحكم أو بقثر فى الحركة السسياسية 
.ونحن على مشارف القرن ا!واحد والعشرين ؟ الاجابة على هذا السؤال تفرض علينا 
نساؤّلين : ابن الاسلام من التراث السسياسى ؟ ثم أين التراث السسيامى الاسلامى من 
.لغة القرن العشرين 9 


:118 .م ,18310 ,سبع هلوجه مر س.ذ. » ص 1١|‏ وما بفقها , 


,19156 :720171908184101 هه مأو جع 11 ,0101001510) ضبلا 
58 .12 
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7 الشرات الإسادى الياسنى 
بسب مسومته وائصاره 


آاول تساؤل بتعين علينا اذن أن نطرحه ونحن بصدد تحديد موضعع المفاهيم 

تساؤل مشروع لا بد وان تصادفه الكثير من علامات التعجب والاستفهام : كيف 
.الحديث عن التراث الاسلامى السدياسى وقد درج الفقه السياسى ودرجت التقاليد 
الفكرية على ان تربط فقط بين النبوغ الغربى والتحليل السسياسى بأى معنى من 
معانيهة ؟ بل ويكفى لتأكيد هذه الحقيقة ان نعود الى اى تأريخ للفكر السسياسى 
لنكتشف كيف ان المفاهيم السياسية لم تعرفها سوى الحضارة اللاتينية وان 
المدارس المختلفة التى عاشتها ولا تزال تعيثها الانسانية ابتداء من القومية 
فى ذلك الثورة الفرنسية الكبرى ليست سوى عالة على الحضارة الاغريقية فى أوسع 
-معانيها () ٠.‏ 

فكيف اذن نتحدث عن الاسلام والتقاليد السياسية © وكيف لضع التراث 
الاسلامى فى جعبة التراث السنيامى » وكيف نربط بين هذه التقاليد ومفاهيم 
الحضارة الغربية التى عودتنا انها حضارة الحرية وفلسفتها فلسفة الصراع فى 
سبيل تأكيد قيم التفوق والتبوغ الفردى وهى جميعها لا ترتبط من قريب أو بعيد 
بالعالم الشرقى »؛ عالم العبودية والحكم الاستبدادى ؟ 

واذ نعمق مثل هذه الانتقادات لا بد وان نجد أكثر من حجة واحدة نتردد على 
الستة من بتزعم وحهة النظر السابق ذكرها تأكيدا ومسسائدة لهذا التصور (؟) . 
فالحضارة الاسلامية لم عرف أيا من المفاهيم التالية : ٠‏ 

(اولا ) : التصويت بمعنى المشاركة السسياسية كأسلوب من أساليب الممارسة 
الديمقراطية . 

( ثانيا ) : المجالس النيابية وبعض النظر عن وظيفة تلك المجالسن الحقيفي 4 
كتصير نظامى عن الآارادة الش.عسية 3 
الارادة الحاكمة كذلك لم تعر فها الحضارة والتقاليد الاسلامية . 

ان الفكر السسياسى لا ينبت ولا يونع الا فى منائم أساسه الحرية والقدرة على 
التحدى الفكرى بالنقد و'لتحليل والتقييم لمعالم الخبرة التى يعابش ها المفكر 
السسياسى » فاذا كانت تلك الخبرة تتعار رض مسعم أى صورة مرن صور التعامل المنطلق 
من القيود وتأبى الا ان تحيط الفرد بسلاسل من العبودية الفكرية نكيف نسستطيع 


'(!) حامد ربييع »© الثراث الاسلامى > م.س,ذ. » (؟) وات »م.س,ذ. ©» ص ١!‏ » وقارن فيما بمد ص 
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حجج جميعها تبدو على قسط من القدرة على الاقناع ٠.‏ 


ففكرة التصويت لم تعرق فى جميع مراحل التاريخ السياسى الاسلامى () . 
التصويت الذى بعنى فى حقيقة الآمر الاعتراف بقوة الرثاى الفردى واحترام هذا 
الرتى ولو من حيث الشكل كأحد عناصر صنع القرار المرتبط بالجماعة وبمصالح 
الجماعة ٠.‏ ان عملية التصويت التى لا تعدو أن تكون مجموعة من الطفقوس ترتبط 
باللشاركة السياسية هى العلامة الاولى والحقيقية على ان الحكم ليس ارادة متسلطة 
لفرد أو لفئة وأنما هو تةابل بين ارادة حاكمة وارادة محكومة . 


كذلك فان المجالس اأنيابية » وهى بدورها ترتبط بمفهوم التصويت تمشثشل, 
العنصر الثاتى المعبر عن التطور الدبمو قراطى . وهل هناك نصر آخر أكثر وضصوحا 
فى الصراع السياسى ضد التعسف من انتزاع المواطن لحقه فى أن يرسل من يمثله 
الى جوار الحاكم ليتحدث باسم الطبقات المحكومة محافظا على حقوقها مدافعا عن 
كرامتها ؟ أى مجتمع سي سى عرف فى لحظة من لحظات تاريخه نموذجا أو آخسنر 
للنظم التمثيلية . المجتمع الاسلامى يمثل النقيض ؛: لم يعرف مفهوم النصويت ولم 
يعرف ظاهرة النظم النيابية . حتى المجتمع الرومانى الذى ورثته 'لفنوحات العربية 
فى آسيا وافريقيا ورغم نظامه الاوتوقراطى عرف هذه الصوزة من صو النظم 
السياسية » ومع ذلك فان المجتمع 'العربى لم يتصورها بأى تطبيق من تطبيقاتها بل 
ان أى حركة سياسية أو غير سياسية فى تاريخ الحضارة الاسلامية لم تدخل مثل, 
هذا التصور فى ممناقشاتها أو مذاركها (؟) . 


اما عن ضمانات الحرية الفردية فالحديث عنها طويل ٠‏ المجتمع الاسلامى رفم 
حديثه عن الحريات لم يعرف كيف يحترم الحريات . لم توجد حضسارة وضعت 
المواط. منعزلا ازاء السلطة والسلطان كما حدث فى النموذجح الاسس_سلامى للوحود. 
السياسى . أبو مسلم الخراسانى يدخل وزيرا وحاكما بأمره ويخرج ورآاسه على 
طبق دون محاكمة ودون تقييم لما بمكن أن بوجه أليه من اتهامات , الخصم والقافى 
هو واحد : الحاكم . بل انظر كيف عومل اهل الرسول ذاته فى فترة الحكم الاموى, 
وماذ! فعل جعفر المنصور فى اعدائه بل واصدقائه دون اى محاولة الدفاع عن الذاته 
سوى الالتجاه الى المنفى ؟ ألم تنشأ الحضارة الأندلسية كنتيجة مباشرة للخوف 
من بطش الحاكم “الذى لم يكن هناك اى عقبة تستطيع ان تقف ضد رغباته او نزواته 
سوى ارادته الذاتية ومزاجه الشخصى ؟ 
30 وهنالا بد وان بفرض منطق التحليل مذا السوال : هل الخيرة السياسية 
هى الدبمقراطية وفقط النموذج الديمقراطى لتنظيم العلاقة بين الحاكم والمحكوم 1 
وهل الديمقراطية قيمة فقط أم أنها ايضنا أسلوب من أساليب الممارسة بحيث يتعين, 
علينا ان نميز بين عناصر ااثالية ونماذيج الممارسة كدرجات مختلف.ة ومتفاوتة فى 
التعبير عن نلك القيمة اإعليا الجماعية ؟ 


وعندئف فان الاجابة التلقائية تفرض نفسها : التحليل السياسى بفترض مناخا 
معينا اساسه القدرة على المجابهة والتحدى . وهكنا ومنذ البداية نجد انفسنئا 


و( مهدر مط رغقه؟5 مطة له مسماقة: :1301 تتقط 0( 11 08 7515[قطة نع]ا8275 4 ,851017 فط 


7 .م ,1960 مقطا سه كه عد .8 .جم ,1967 ,مكنا 
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أن نلج الموضوع بوضعية وعلمية أن نحطم تلك الحلقة لنجعل المنطق يتابع ذانيتة فى 
تراكمات متلاحقة ومستقلة ) متتابعة ومنفصلة لا تقف أمام العاطفة ولا تنلدنى أمام 
الذاتية (). 

بعض المتغيرات الجانبية تزيد تعميق صدق هذه الملاحظات ودلالتها حول رفض 
صبع الخيرة الاسلامية بالاصالة كبعد سيامى للخبرة الانسانية بحيث ان المتتبع 
للتاريخ السياسى للتطبيق العربى للحضارة الاسلامية لابد ان يتساءل عن جدوى 
المعاناة فى دزاسة هذا اللموذج كأحد حلقات التصور السياسى الذى قدم للانسانية 
المماصرة , 

اول هذه المتغيرات التى قد تبدو لأول وهلة ولا علاقة لها بحقيئنة الخبرة 
الاسلامية كتراث سياسى ترتيط بالفوفئ التشر بعية ٠‏ من المعروف أنه فى لحظة معينة 
وباسم حرية ااراى وفى نطاق التتحليل الفقهى للاحكام ؛ تنازعت التفر يعات الفقهية 
اربعة مذاهب على الأقل بل وكان بحكم بكل منها فى داخل المدينة الواحدة كما حدث 
ق بغداد فترة حياة ابن المقفع ٠‏ رسالة الصحابة لهذا الكاتب الفارسى الأصل وألتى 
ناشلك فيها الحاكم بأن بتدخل ليضع حدا لهذه الفرضى دليل ناصع على تفاقم هذا 
الوضع ٠‏ ورغم ذلك لم تحدث أى محاولة للتخلص من الاضطراب التشريعى بل 
وانتهى ابن المقفع ذاته بأن فقد حياته بدعوى أنه ادخل الفساد فى التقالسد 
الاسبمسلامية 5" . 


وقب يتساءل البعيضص : ما هى دلا لة الفوفى التشر بعية ازاء الخبرة السياسية 0 
أن الفو ضى التشر بعية تعلى عدم صراحة ووضوح الحقوق 4 والنظام السياسى بفرض. 
لا فقط د قة وصراحة المواقف بل وضوح الحقوق ولو كانت ضئيلة والممرفة السيقة 
بالالتزامبات ولو كانت ثقيلة . أن السياسة تعذى الشرعية 4 والشرعية تغر ض عدم 
الغموض وامكانيات اأتلاعب ٠‏ اول نصر ديمو قراطى للمواطن ف مواجهة السلطة هو 
الاعلان عن نصوص القانون التى تحكم الجزاءات وتحدد العقوبات . أكبر ثورة حقيقة 
2 التاريخ السياسى للومجتمع الأوربى هى تلك الفى تصفقها الأسطورة بأسم اصلاحات 
ا ثورة الألواح الاثنى 0 ل 


ناحية اخرى نفرض التساؤل وتثير استفهامات ممائلة : الشرعية السسياسية . 
متابعة تاريخ الحضارة الاسلامية بغرض علينا ان نطرح هذا التساؤل من أوسع 
الاووات.: هل عرف المجتمع الاسلامى معنى الشرعية السياسية ؟ أن الشري_ 5 
السياسية تعنى فى أبسط معاهينهها تبرين الوجود التيسسيامى من متطاق لوعن 
الجماعى . هذا المفهوم تردد بصورة أو بأخرى ولي من خلال الاصطناع الحركى أو 
الالتجاء الى اختلاق الأصل الالهى فى جميع مراحل الوجود الانسانى . لو حاولنا 
ان نحلل تاربخ العلاقة بين الحاكم والمحكوم وعقب مقتل عثمان بن عفان لما وجدنا » 
بقول أنصار هذه الاتهامات اموجهة الى الدلالة التاريخية للتراث الاسلامى ؟ اى نص 
أو وثيقة ترتفع لتعبر عن وعى جماعى حقيقى من حيث اصول التترير السسياسى 


١ه‏ 168 513 1160068 (,811:7131031 05م بعر مكؤا ص 115 وما بعدها ,م 


0 .© ,19635 و1036 أنانة 067 ميق موقط . 
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للسلطة والسلطان . البيعة لم تكن سوى تعبير عن ارادة ارستو قراطية ديئية تربعت 
لتسائد صاحب السلطة ومتذ فترة الخلفياع الراشدبن . بل وسرعان ما حطم تلك 
الارادة المصطنعة الخليفة الأموى الذى انتزع شرعية وجوده من خلال خديعة واكذوية 
تحافيها أسط الاخلاتيات مستغلا نبل على بن أبى طالب . ثم جاءت القفورة 
الصاسية لتستند لا فقط الى القوة الفغاشمة دون أن تعبر عن انظطلاقة واعية من 
المجتمع الشياسى بل الى فئة لا تمثل المجتمع الحقيقى » دخيلة على عصب الجماعة 
السياسية » فئة جعلت منها سندها واختارت منها أعوانها وحكامها ولو الى حين . 
مجتمع الشرعية لم يعرف الشرعية : هكذا يلخص هؤلاء طبيعة التراث السسياسى 
الاسلامى ٠. )١(‏ الى : 

وكما لو كان كل هذا ليسى كافيا لتدمير كل دلالة حضارية للخيرة الاسلامية فى 


فى تاريخ الحركات الاسلامية . المعارضة فى أوسع معانيها تعنى الرفض وعدم تقبل 
وجهة نظر الحاكم من منطلق التقييم الفكرى المرتبط والمتحدد بالتراث والأمانى 
القومية والأاهداف الحركية . بهذا المعنى وجدت المعارضة فى التاريبخ اليونانىوعيرت 
عنها اكثر من حركة واحدة فى التاريخ الرومانى فهل عرفتها الحضارة الاسلامية ؟ فى 
التصوز الغربى الحضارات الشرقية تلصبق بوتقةواحدة اساسها أن تلكالمجتمعات 
لم تعرف ولا تستطيع ان تعر ف مفهوم الحرية . الاستبداد الشرقى احد النظريات 


' التقليدية التى غمرت الفقه الاوربى خلال القرن العشرين (؟) . منذ العصور الوسطى 


: قارن‎ )١( 


المفهوم السائد هو ان الحضارة الاسلامية لم تعرف معنى المعارضة : المعارضة كتكتل 
جماعى يستطيع أن يقف فى مواجهة السلطان ولو من خلال اللاشرعية ليخلق نوعا من 
التوازن ازاء التعسف ولفساد الذى لا بد وان بفرضه استعمال السلطة ٠‏ بهذا المعنى 
تحدث الفقه السياسى الغربى عن ما أسماه حق مقاومة الطفيان : مفهوم برز واضحا 
لا بتردد ىق أن بحث عن مصادر بعيدة له ق الفقه اليونانى 57 المجتمع الاسلامى لم 
بقيل مفهوم المعارضة كحركة جماعية وان قبل فى بعض اللحظات الاستثنالية حق 


' اللواطن فى الرفض أو على الاقل فى عدم الخضوع المطلق للاستيعاب الفكرى للعقيدة 


السياسية السنائدة . أى حركة حجماعية اقتطعت دون رحمة وحتى لو تزعم تلك 
الحركة احفاد الرسول أو أولثك الذين نتمون أليه برابطة الدم قلا شفيع لهم ولا 
وسيلة لحمابة ارواحهم . ان المعارضة كرفض جماعى لا وخ دود لها فى التراث 
الإاسسلامى ٠.‏ 


قبل آن نتسساءل عن حقيفة المراحل التار بخية التى تكونت من خلالها هذه 
الوحود السسياسى فلا بد وأن نطرح تساؤلا آخر ومن ممنطلق التنظير المسسياسى 
المطلق : فلنسلم ان الخضارة الاسلامية حضارة اوتو قراطية قائمة على القوة والعنف 
لا تسمح للوجود الفردى بأى تكامل او ابناع او تعبير عن ذاتيته »© ' فهل معنى ذلك 
أن الخبرة الاسلامية لا قيمة اها فى التراث السياسى ؟ ما هو التراث السياسى ان لم 
كن الغرة الاتصاتة ق. حاتيها: السبانى 9 انيسن نهو تحليل للف رذود النملن 


ا 
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ازاء المواقف المتعددة ؟ وكما ان الحريه لها درحاتها فالعيودية لها مراتبها : بل وهئاك 
مراتب للعبودية اقرب لنماذج الحرية من تطبيقات اخرى للعبودية ؟ ايها اقرب 
للحضارة اليونانية : نموذج الدولة المدينة فى عهد الرسول )١(‏ أم النموذج الرومانى 
خلال حكم نيرون ؟ انه مبدا النسبية الذى عرفه الفكر السياسى واطلقه ليجعل من 
متغيراته محور النظرية السياسية خلال الربع الثانى من القرن العشرين . كذلك 
اليست العبودية خبرة ؟ وأليست التطورات التى تقود الى العبودية لها دلالتها ولو 
السلبية فى نطاق تأكيد الحرية ؟ وبهذا المعنى ‏ على الاقل ‏ هل نستطيع أن نتكر 
على الخبرة الاسلامية انها تمال قسطا أساسيا من الخبرة الانسانية ؟ 


ثم كيف نحكم على خبرة مقدما بأنها لا تنتمى الى عالم التراث السياسى دون ان 
تسبق ذلك تلك الدراسة العلمية الجادة التى تسمح بالتقييم الحقيقى ابتداء من 
متابعة الخبرة وانتهاء بتحليل العلاقة بين تلك الخيرة ومتغيرات الومط والبيئة 
الاجتماعية التى تنتمى اليها ؟يجميع اليوم المؤرخون ومن قدر لهم ان بتعرضنوا 
المتابعة للتحليل العلمى الذى أخذيع له التراث الاسلامى على التسليم بحقائق ثلاث : 


اولا عدا كرات سقس از والره ردقه الحظ فى كل ما قدر أن تخضع له من 
دراسات وتحليلات كااحضارة الاسلامية . سوف نرى فى غير هذا الموضم أسباب 
ذلك وما ارتبطت به من وقائع تاريخية » ولكن الأمر الثابت أن المستوى الأكاديمى 
ادراسات المرتبطة بالشرق الاوسط لا يمائله من حيث التدهور العلمى أى دراسة 
خرى بالنسبة لاى مجتمع أو لأى حضارة أخرى بما فى ذلك المجتمعات والحضارات 
بدائية ورغم ان اللموذيج الاسلامى لا يقل أهمية ولو من حيث المتابعة التاريخية 
و اولع الكاثوليكى الرومانى الا أن جميع الدراسات كانت ولا تزال التى 
رضت لهذا النموذج تمثل من حيث المستوى العلمى درجة من التخلف التى تدعو 
0 كثير من التساؤلات [43 7 

انيا ‏ والواقع لو عدنا الى أولئك الذين تعرضوا لهذه النواحى من الداسة 
إجدناهم ينقسمون اجمالا الى طائفتين : اما مؤرخون لم تقدر اهم المعرقة باللغة 
هربية وعليهم أن يستعيذوا بمصادر غير مباشرة أو بمترجمين يساندون عملية 
لهم واستقصائهم عن ااحقيقة أو مستشرقون لا يعرفون شيئًا عن تقاليد البحث 
ناريخى ومنهاجية العلوم الاجتماعية . ظ 


الغا أضف الى ذلك آنه أضحى من المسلم به 'ن فهم العالم الام.لامى يفترض 
لمكن الكامل على الاتل من أدوات ثلاث : اللغة العربية التى تسمح بالوصول الى 
أزان للمعرائة. سيد ومركبة » الفهم الحقيقى على الاقل للديانة الاسلامية التى 
نف بمدركاتها جميع المصادر والأصول والتى تمثل المحور الحقيقى الذى سمح 
ع الحفارة الرتبطة بذلك التصور الدينى » ثم الالمام بادوات البحث العلمبة 
ماجية من منطاق التعاليد اللعاصرة ٠‏ 


سس سيل مده 


حليل الذى يقدمه لنا : 0) -5 - 2 .ب ,1951 بهنعم7مسمله1 ب3تزجروم 
مهست1160 25 20 تسسسمطه18 ,3101ب وانظر فيما بعد ص ١1؟‏ . 


كل هذا كان لا بد وأن بوُدى الى تلك النتيحة التى رأينا بعض منظاهر التعبير 
عنها وألتى انتهت بالغاء ورفض صفحة كاملة تكاد تسلتوعب عششره قرون ممتدة من 
المعاناة لتعدم نموذحا متميزأ من الحركة والمواحهة السياسية (). 


السوؤال الذدى ندأتا به هده الدراسة ل بزال دون أحابة ٠‏ والواقع أن جميع 
هذه التساؤلات فى حاجة الى مناقشة ودحض » عملية لا يمكن أن تتم الا من خلال 
آلر فض لأى موضع للتراث الاسلامى فى نطاق التقاليد السياسية © وثاتيهما تحليلى 
لبناء المجرد للاطار الفكرى للنظرية السياسية فى أنقى تقاليده . أن المول: بأن هذا 
التراث هو الذى سمح للفكر الغربى بأن ينطلق من قيود وتقاليه الجهالة التى 
فرضتها العصور الو سطى أولا وتعاليم الحضارة الكاثو ليكية ثانيا ليبس أمرأ مالعا 
فيه ولكن علينا أولا أن نفسر ذلك الاطار العام قبل أن نتانع الاجابة على بعض هذه 
التساوٌلات ولو من منطلق ]اه لتمهيد لعملية 0 تحليل الوظيفة الحض_ارية للتراث 
السسياسى الاسلامى فى العالم المعاصر . 


عمل إصياء الترات السياسى ابزسازى 
| وموضع رامن ارجا هاب المي ا معاصدٌ 


ليسس هدفنا أن نتابع لتاريح الفكرى للتعامل بين الحضارة الاسلامية والحضارات 
الاخرى ولكن بعض اللاحظات التى تثيرها عملية الرفض للدلالة السياسية للخبرة 
الاسلامية تفرض علينا بعض التأملات التى لا بد وأن توضح معالم الطريق الذى 
سوف بتعين علينا أن نساكه فى عملية احياء التراث السياسى القومى 

اول هذه اللملاحظات تنبع من ذلك التناقض الغريب الذى يفرضه العالم 
الاإسلامى فى أوضاعه المعاصرة . تناقضات عديدة تدعو للتساؤلات وتخلق مالك 
للتمزق وتفرض على كل من يتصدى لتحليل التراث الاسلامى السيامى نوعا من 
الغربة اراء العالم الذى نعيشه . هذه .التناقضات التى سوف نعرض لها فيما بعد 
هى نتيحة وخاتمة لمجموعة سابعة من التطورات اللاحقة التى كان لا بد وأن تؤٌّدى 
الى القاء الكثير من الغبار على مفهوم ودلالة الحضارة الاسلامية . 

مما لا شك فيه أن الاهتمام بأى حضارة أخرى عبر القيم الذاتية يمثل استثناء 

فى التاريخ الانسائى . فالحدضارة تعنى حضارتنا والباقى لا يمكن أن يكون الا تعبيرا 
عن الهمجية () . والدين بعنى ديننا وما عدا ذالك فهو تعبير عن الكقر والخروج 
عن الطاعة الالهية : ما بعبر عن عكس ذلك هو استثناء لا موضع القياس عليه ٠.‏ 
إن فلاسفة اليونان الذين ذهبوا بتلمسون الحكمة فى أرض مصر لظر اليهم على أنهم , 
بمثلون نوعا من أنواع الالحاد ازاء التراث اليونانى . وشيثيرون لم ستردد فى أن 


0 انظر المحاولة الجديرة بالتأمل : 0 لاع‎ )١( 
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بعلن بأن أمته ليست قى حاجة لان تتعلم من غيرها . تأتى الحضار»ه الاسبلامية 
فتقدم اسبتثناء لهذه التقاليد : وهو استثناء سوف بقدر له أن بختفى لتعود القاعدة 
الشابتة وهى الربط بين ذاتية التراث واسطررة التقدم والحضارة . الاهتمام 
بالحضارة الاسلامية وبالتراث الاسسلامى من جانب العالم الغربى كد هذه 
الخقيقة ويعكس طبيعة الاهداف المستترة خلف ذلك الاهتمام . 

لو تتبعنا اهتمام العالم الغربى بالحضارة الاسلامية لاستطعنا أن نميز اجمالا 
ودون تفصيل بين مراحل خمس متتابعة : المرحلة: الأولى حيث كان الإهتمام 
بالحضارة الاسلامية مقدمة ووسيلة للغزو الكاثوليكى الدينى للمجتمع الاسلامى . 
تعقب ذلك مرحلة وصفت بأنها حركة استشراقية هى فى حقيقتها تعبير عن محاولة 
الدفاع عن الذات فى مواجهة الغزو العثمانى . ثم تأتى مرحلة ثالئة بصير فيها: 
الاستشراق اداة من أدوات الغزو الامبريالى . وسرعان ما بصم أبضا الاستشراق 
فى مرحلة رابعة أداة من أدوات الغزو الكاثوليكى للمجتمع غير المسلم نم تأتى فتتوج 
هذه المراحل مبرحلة الغزو الصهيونى وما ارتبط بها من تشسوببه للطابع القومى 
ومبحاولة لالغاء الذّاتية للتراث الاسلامى . مراحل خمس تعبر عن مواقف واضحة 
من التحيز متابعتها بفصح بشكل واضح عن حقيقة المعاملة الفكرية التى من خلالها 
ومن خلال قنواتها تمت عملية تقييم التراث السياسى الاسلامى . 


لو عدنا الى مرحلة العصور الوسطى وبصفة خاصة فى نهابتها والى حدٍ ما فى 
مشارف العصور الحديثة لوجدنا مفهوما معينا يسيطر على رجال الدين وإلكهنوت فى 
الحضارة الكاثوليكية . الفكرة السائدة هو أن المجتمع الاسلامى يجب أن يقاد الى 
الكاثوليكية والى المسيح من خلال التعاليم التى وردت فى القرآن () ٠.‏ أن هدف 
الحركات الفكرية والجهاد المسيحى خلال تلك الفترة هو اقناع العالم الاسلامى أن 
محمد من حيث جوهره كان كاثوليكيا وأن الاسلام من حيث طبيعتة ليس الا حلقة 
بين الكاثوليكية والالحاد . اعقب ذلك حركة استشراق ارتبطت بجغسارة عصر 
النهضة . حضارة عصر الذهضة تبلورت بصفة خاصة خلال الفترة التى كانت 
الغزوات العثمانية تطرق .فيها أبواب قيينا . فى خلال القرنين 'لسادس عشسر 
والسايع عشر بل والى حد مافى القرن الثامن عشر كان ينظر الى الخطر ١اعثشمانى‏ 
على أنه اكثر تهديدا من أى خطر آخر لبقاء الحضارة الكائو ليكية ٠‏ وذلك فى نفس 
اللحظة التى كانت قد بدات فيها التحولات الصناعية مع ما تفرضه من اهتمامات 
بالسوق الشرقى وما بقدمه الهالم العثمانى من وسائل للاغراء بهذا الخصوص . 
وهكذا تجمعت فى الحضارة العثمانية العداوة من جانب والتعامل السلمى من جانب 
آخر لتبرر حركة الاستشراق 9) . أنها تعبير عن محاولة الدفاع عن الذات والغزو 
الاقتصادى فى مواجهة الامبراطورية العثمانية . خلال القرن التاسم عشر تحول 
الاستشراق ليصير أداة من أدوات الغزو الامبريالى . القرن التاسع عشر هو قرن 
الاستعمارات الفرنسسية والبريطانية فى العالم الاسلامى . هو القرن 'الذى عاصر حملة 
تابليون فى مصر »© الانسحاب الفرنسى من مساندة محمد على »؛ الغزو البريطانى 
للمنطقة © الاحتلال الفرنسى لختلف اجزاء شمال افريقيا . الاستشراق أضحى 
آداة من آدوات الغزو الامبريالى ووسيلة من وسائل تنظيم عملية الادارة والتعامل 


81 انظر المصادر التى اوردها وات فى مؤلفه السابق هامش رقم ١‏ وكذلك ص 856 . 
ذكره عن آثر الاسلام فى أوربا المصور الوسطى » ص 1.6 2 41 .م ,19950 باسصمعمه اده خد0 1 ,1018 281:10 


٠. 


مع تلك المناطق . يعترف اليوم الموّرخون المحايدون بأن علماء الاستشراق طيلة القرن ٠‏ 
التاسع عشر كانوا بمثاون احدى الادوات الثابتة لتنظيم عملية الا<تراق الحضارى 
للمنطقة . فى نهاية 'لقرن التاسيع عشير ومع اشراقة التحول للكنيسة الكاثوئيكية من 
السلبية الى الابحابية : من عدم التعامل الى الغزو السياسى بدات تبدو ملامح 
جديدة نعير عن وظيفة آخرى لعمليات الاستشراق . برزت هذه وإضجة فى تعاليد 
كنيسة روما وبصفة خاصة عقب وصول موسولينى الى الحكم : الاستشراقاضحى 
لداة من أدوات فهم العالم الاسلامى لاكتشاف نواحى الضعف ونواحى القوة بقصد 
منع فيضان الحركة الاسلامية فى المجتمعات البدائية واستقطاب القوى غير المسلمة 
أو القابلة لان تكون مسلمة وبصفة خاصة فى المجتمعات الافريقية والآسيوية ٠.‏ ثم 
تأتى فتكمل ذلك الحركة الصهيونية : منل أن ارتبطت الحركة الصهيونية بالاداة 
الاسرائيلية وبدا واضحا اهتمام الطبقة الحاكمة فى الدولة الجديدة قى أن توؤّسس 
حركة سسياسية فى منطقة الشرق الاوسط أساسها الغزو والاستيعاب كان على 
الدعوة الصهيونية أن تساند تلك الحركة من خلال عمليات تشويه من جانب وتفتيت 
للذاتية الحضارية من جانب آخر . منذ تلك الفترة وما ارتبط بها من أحداث خلال 
الربع الثانى من القرن العشرين بدأ الحديث بثيات عن الأصول اليهودية للحضارة 
الاسلامية وعن فضل اليهود على الحضارة العربية وعن عدم الأصالة للترا ثالسياسى 
الاسلامى )١(‏ . 

جاءت حرب الايام الستة لتكمل هذا الاطار العام من التشويه للوحود السياسى 
العربى . فى أعقاب هزيمة حرب الأيام السستة اكتشف الرأى العام العربى فجأة 
حقيقة مزدوجة : من جانب ضعف الوحود السسياسى للعالم العربى فى نطاق الصراع 
الدولى » ومن جانب آخر تنشويه الصورة الحقيقنية للطابع القومى العربى فى الرأى 
العام الدولى . استيقظ امحد نفسه ولا وزن لكيانه فى نطاق الكيانات الحضاربة 
ورأى وسمع كيف ان صورة العرب لا تعكس ولا ترتبط الا بأقل الصفات مدعاة 
للفخر والاعتزاز 9؟) . 

على أن الواقع أن كلا من هاتين الحقيقتين تمتد جذورهما على الأقل الى أواثل 
القرن العشرين . منف اختفاء الامبراطورية العثمانية وتمزيق أوصالها باسم حق 
الغزو حدث انهيار للوجود السياسى العربى والاسلامى . صحيح ان الاميراطورية 
العثمانية كانت صورة من صور الاحتلال والعبودية التى عانى منها المجتمع العربى 
الكثير ولكنها فى النطاق الدولى كانت تمثل الاستمرارية الاسلامبية ألتى استطاعت 
أن نفرض وحودها الذاتى فى التطاحن العالمى . منذ 'أن اختفت الامبراطوريةالعثمانية 
ودون أن ترثها قوة محلية حيث كان الوارث الوحيد هو القوى الاستعمارية الأوربية 
قان القارة العربية لم بعد لها أى وزن فى نطاق التعامل الدولى . كذلك فان نشويه 
الطابع القومى العربى بعود الى نهاية القرن التاسنع عشر وأوائل القرن العشرين . 
ري لع 0 لازن ذلك لاد د له الرستى بين التضياق: لوقا اللا بحلاف مناطق 
النفوذ بالنسبة للصراع الفرسى الانجليزى فى منطقة الشرق الاوسط وظهور أول 
مؤلف من عالم متخصص بقدم بأسلوب علمى: تعميقا لاتهامات وتحيلا لأبعاد النقص 


)١((‏ قارن حامد ربيع » فلسفة البعاية الاسرائيلية » م ع2 
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.لإذا ع» ص إإلما وما بعنها , 


ذه 


,1962 ,عات مخ 03 ع ,0801111015 


والتخلف .التى ترتبط بالصورة القومية العربية )١(‏ . منف تلك اللحظة بدات بشكل 
ولصح حملة تشويه عجيبة لتبرز العريى والمسام على أنه صورة من صور الوحشية 
والانانية والح لتيخجلف التى تح تجمعنت فيها أسوآ الصفات , 


الذدى جدث فى أعقاب هزيمة يونيو لم يكن الا نتيجة منطفية ومفروضة لتطورات 
طويلة من النقص ألفكرى وعدم الايناع الحضارى فى العالم العربى بدات متف القرن 
التاسع هشر على الاقل وجاءت الاخطاء العربية المتراكمة خلال العشرين عاما الأخيرة 
لتضاعف من ضخامة هده التطورات ولتدعم من تعميقها عملية استغلال الحركة 
الصهيونية لهذه الأخطاء وبطريقة علمية ومنظمة وبدهاء لا موضع للمناقشة فى قوته 
:وبغد نظره 0 


وقد كان من الطبيعى فى اعقاب هذه الحوادث: ان نفرض على انفسنا هذا 
السؤال : ما هى حقيقة الطبيعة العربية ؟ من هم العرب ومة الذى بمثلونه كحضارة ؟ 
ما هى حقيقة التراث الاسلامى الذى تعكسه تلك الحضارة التى ارتبطت بالتاريخ 
والوجود العربى ؟ ما الذى قدمته الحضارة الاسلامية والتراث الإسلامى كجهود 
خلاقة نى بناء تراث الانسانية المعاصرة ؟ ثم قبل كل شىء آخر ما هى حقيقة الذات 
القومية التى تستتر خلف. جميع هذه التساؤلات ؟ 


لا نزعم تقديم اجابة على جميع هذه الاستفهامات ولكن الآمر الذى بيجب أن 
نؤُكد عليه أن تلك: الصورة المشسوهة التى خلقتها تراكمات تاريخية متتابعة: 
ومختلفة كان لابد وآن تترتب علييها بعض تناقضات العالم الاسلامى الذى نعيشهر؟) . 
يجب أن نعلنها صيحة وأن نجعل من محاولة احياء التراث السيامى القومى مدخلا 
لتخطى تلك الحقيقة وهو ان الانسانية لم تعرف حتى اليوم مجتمعا امتلا بالتناقضات 
كالمجتتمع العربى . هذه ااتناقضات التى نعاصرها أدت فى أغلب الاحيان لآن تعوكس 
نتائجها الوخيمة على نظرة العالم الغربى الى تراثنا السياسى . ولنتذكر بعض مظاهر 
تلك التناقضات . ش 


أول هذه التناقضات بدور حول العلاقة بين الاسلام والعروبة : أن الاسلام 
دعوة عالمية . والعروبة تمثل اصلا عرقيا يرتبط بلفته القومية . فلماذا الربط بين 
الاسلام والعروبة ؟ ولماذا هذا الربط الذى وصل الى حد استبعاد م! بمثل مدم 
التلاحم بين الاسلام وغير العروبة ؟ الواقع أن علينا أن نعترف بأن هذا التناقض لم 
بكن الا نتيحة للخلط بين ما نمكن أن يسنمى بالتطبيق العزبى للحضارة الآملامية 
وما يجب أن نطلق عليه التراث “السياسى الاسلاهى . أن الثانى أكثر اتسافا رفم 


)١(‏ :الى جوار المؤلفات العامة التى احلنا علتها يخصوص 
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ان الأول بمثل المرحلة الحاسمة والتطبيق الاصيل بل والنموذج الوحيد للنقاء 
الحركى فى تاربحٌ الخضارة الاسلامية كخبرة للتعامل السياسى () . 


على أن التناقض الحقيقى سرز عندما ننتقل الى الأوضاع النظامية التى يواجهها 
العالم العربى فى خبرته المعاصرة . آن أول ما بدعو للتساؤل هو كيف تلاحظ تناقضا 
أن لم يكن تعارضا واضحا بين الطبيعة الرجعية للنظم السياسية والطبيعة التقدمية 
للاوضاع اانظامية المرتبطة بالحياة الخاصة . ولنوضح مرادنا : بينما نجد تركيا 
وتونس يقدمان نماذج واضحة لنظم سياسية لا دمكن أن توصف الا بألها تعبير عن 
التقاليد البالية للاوضاع البرلمانية والنيابية وانها تكاد تكون من حبث الوا!قع اذناب 
للرأسمالية اليمينية نجد أن هذه النظم هى التى استطاعت أن تخطو خطوهة واضحة 
الى الامام من حيث التخلص من النظم الاجتماعية التقليدية بما فى ذلك التعدد فى 
الزوجات وامكانيات الطلاق بالارادة المنفردة على سبيل المثال . يواجه ذلك تناقضا 
آخر بفر ض بدوره أكثر من استفهام واحد : النظم السياسية التى نزعم التجيرر 
والانطلاق اذا بها تعبر عن جيود وتحجر فى الالتزام الدينى . فى سوريا وفى العراق 
وفى مصر نبعت نظم سياسية تعلن بصورة أو بأخرى تجردها عن اانظم التقليدية 
وارتباطها بحركات تجديد اشتراكية واضحة مع خلاف فى حزئياتها وتفصسيلاتها 
رغم ذلك فلم يعرف اكثر تعصبا من تلك النظم ازاء الالتزام الدينى وما ارتبط يه من 
مواقف أو تصرفات . لتلذكر طلى سبيل المثال كيف أن أحد الكتاب الذى نشر مقالا 
قى محلة « حيش الشعب » فى دمشق حول أدوات خلق الرجل العربى الجديد وذكر 
من بين تلك الأدوات الفكريبة ضرورة وضع حد للايمان بالله وبالدين وبجميع تلك أ لعيم 
التى سادت المجتمع السابق على الثورة انتهى بالقبض عليه ومحاكمته هو ورئيس 
تحر بر تلك المجلة بل وفى اليوم !لتالى للقبض عليه خرجت جريدة « الثورة » تعلن أن 
ذلك الكاتب لم يكن الا أحد أدوات وكالة المخابرات الأمريكية ولم بضع حدا لحالة 
الإاضطراب الثى سادت الأوساط الحكومية كنتيحة لذلك المقال سوى أزمة بونيؤ 
والتى انتهث بحرب الايام السستة . وليس هذا بالنموذج الوحيد فقد أثبتت الاحداث 
أن النظم التقدمية لي قستطع أن تمنع اطلاق الشغارات الدينية فى صورة جامدة 
| وتعصبات عنيفة لم تعر فها أى نظم سياسية أخرى ولنذكر على سبيل اللمثال مذابح 


. العلاقة بين الاسلام واتمروبة علاقة مركبة‎ )١( 
فكما آن الاسلام لا يمكن تصوره دون الاصل العربى حيث‎ 
آن الاسلام هو دعوة عقائدية تقوم على مبدا مفهوم الاقناع‎ 
من خلال الانصال » وثيقنه القرآن الذى دون باللفة‎ 
العربية . ولا يجوز لئا ان نفهم أن اللفة فى العمليسة‎ 
الاتصالية هى محرد رمز أو تعبيرات لنظية : انها مفاهيم‎ 


وادب. للتعامل ومنطق لتطويع الارادة المعنوية , كذلك فان , 


العروبة احد عئاصرها الاسلام : ان المجتمع العربى قد 
يضم ويحتضن اقليات غر مسلمة ولكنه يجب ان ينظر 
اليه على أنه بما فى ذلك تلك الاقليات غير المسلمة ليس 
ألا بلورة تاريخية لمجموعة من القيم من تكاملها خلال 
الاجيال المتعاقبة والتراكمات المختلفة تكون ها نستطيع ان 
فسميه بالحضارة الاسلامية . اذا أرذنا آن نعير عن هذه 
الملاقة الدفينة بين الاسلام والعروبة لاستطعنا أن نتصور 
دوائر ثلاث كل منها مستقلة عن الاخرى رغم تقاطعها مع 
تلك الدوائر الاخرى : العروبة » الاسلام » الحضارة 


الاسلامية . الملاحظة الثانية التى تفرضها هذه العلاقة 
بين الاسسلام والعروبة تقودنا الى مقارنة ممائلة بين 
الكاثوليكية والمجتمعات اللاتينية . لقه ظلت حتى وقت 
قريب الحضارة الكاثوليكية ينظر اليها على انها امتداد 
وتفاعل مع المجتمعات اللاتينية الثلاث : ايطاليا وفرنسا 
واسبانيا . بل ولم يقتصر الامر فى هذه العلاقة على أنتكون 
الامتدادات فقط حضارية اذ تعدى ذلك الى عملية اختيار 
امراء الكئيسة . وفقط خلال فترة العشرين عاما الاخيرة 
بدات هذه النظرة يصيبها شىء من النفتت برذ ايشا فى 
عدد الاساقفة"حيث اتحهت السلطة البابوية العليا وضه 
رغبة القوى التقليدية فى الفاتيكان لادخال لا فقط اساقفة 


لا ينتمون الى هذه العول الثلاث بل وايضا غير اوربيين 


وملونين . انظر : 
2 رعد 12100 ه16 أ 5715 1211 ,0151810010115 ا 
4 .2 ,1975 ع«طدده؟مط ,وممصم 1منة 81006 ملا 


0 


0 


الموصل فى مارس 1165 وما أعقب حريق المسجد الأقصى فى أغسطس .159 ثم 
الصدامات المتتابعة فى الهند واندونيسيا وايران وأفغانستان خلال الاعوام الخمسة 
الأآخرة )١(‏ . 


والوأقع أن كل ذلك برئبط بنوع آخر من التناقضات لا تقف عند حد العلاقة 
بين القوى السياسية والاجتماعية بل تتسرب فى النموذج المعاصر للمواطن العربى فى 
ممارسته اليومية . ان المسلم العربى الذى انقطع عن الاقتناع بالاسلام والذى لم 
بعد بالنسبة له الاسلام بمثل أى نظام حقيقى للقيم لا يزال يحافظ على قواييد 
الممارسة الدينية فى حياته البومية . لقد انقلبت الحقيقة الدينية الى مجموعة من 


بها وبدلالتها فى تعامله اليومى . 


جعبة تاربخية من التحليل والتشويه »© مجموعة سلوكية من التناقضات »© رغم 
ذلك فلابد وان نتساءل : هل يعنى هذا أن حضارة عصر النهضة لم تسنطع أن 


)١(‏ فلتوضح مرادنا من هذه الملاحظات . أن الواقع 
هو أن العالي العربىيعير عنمرحلة من مراحل انعدام الوزن 
والاختلال فى السلوك سواء هن جانب الحاكم أو المحكوم . 
وهو تارة ليستطيع آن يتخطى التناقضات أو السلوك غر 
النطقى وغير المتجانس يلجأ الى نواحى أخرى يجد فى الفضرب 
عليها وتضخيمها وسيلة من وسائل اشياع الذات الفردية 
أو على الاقل القاء غبار يمنع من برو تلك التناقضات , 
لقد درج العالم العربى ورغم ماضيه الذى يرففى مثل 
ذلك السلوك » على أن يهرب من مواجهة الحقائق . زلعل 
المأساة الحقيقية مردها أن قيادات العالم العربى وهى دطبيعة 
تكوينها قيادات متعفنة لا تصلح لانواجه مشكلة التجحديد 
الفكرى والحضارى ©» وهى من ثم تلقى بذاتها فى أى تيار 
فكرى تشعر بأنه قد يقدم لحركاتها المبررات الكافية لخلق 
الشرعية سواء ازاء النظم السابقة عليها أو فى تعاملها مع 
الجماهر العريضة . وهكذا نلحظ كيف أن أقصى النظم 
الاتليدية وأقصى النظم الثورية نتفق فى بعض الاحيان فى 
اطلال شعارات دينية واحدة وهى شعارات تعبر جميعها عن 
مظاهر سلوكية شكلية لا تعكس الواقع الحى ولا ترتيط 
بحقيقة المارسة . الاولى أى النظم التقبدية بدعوى 
اللحافظة والثانية أى النظم التقدمية بدعوى التمساك بالتقاليد 
تنتهى بأن تعلن عن عجزها بخصوص عملية التطوير الحضارى 
والاصلاح النظامى . من جانبا آخر نلحظ آيضا كيف أن 
النظم النى تؤمن بضرورة الاقبال على التقاليد السياسية 
الغربية كما عرفتها الجماعا تالاوربية قبلالخرب العالميةالثانية 
اعتقدت بآن التقدم والتحرر لا يعنى محرد استقبال فقط 
اسلوب الممارسة السياسّية بل لا بد ليكتمل *لك اللتصور 
أيضا نقل نماذج التعامل الاجتماعي الاوربى والغربى الى 
الواقع العربى . ومن هتا برزت فكرة الغاء تعدد الزوجات 


كه 


والفامء مفهوم الطلاق بلمعنى الاسلامى التقليدى . هذه 
الظاهرة لم تقتصر على تونس وتركيا والمغفرب بل تمدت 
ذلك أيضا الى المجتمع المصرى ٠.‏ درغم ان هذه الظاهرة فى 
الاجتمع المصرى برزت واضحة فى الاعوام الاخيرة الا انها فى 
حفيقة الامر ترتبط ‏ تاريخيا بنفس الظاهرة الاخرى التى 
تعرفها اليوم تونس وتركيا والمفرب لان هذا التصور فى 
واقعنا اللصرى يمود فى حفيقة الامر الى الربع الاخير من 
القرن الماضى . والواقع أن الخلط بين اللثلم السبياسية 
أى نظم الممارسة الحكومية ونظم التعامل الاجتماعى على 
همستوى العلاقات الفردية هو دخيل ق تقاليدنا «الاسلامية 
والعرببة . الفقيه ب وهذه ظاهرة عامة اشترك فيها أغلب 
الائمة وعلى وجه التحديد الائمة الاربعة ب لم يكن سمح 
لنفسه بأن بتعرض بالافتاء لاى ناحية من نواحي الس_لطة 
أى تلاك النى نصذها اليوم بأنها التعامل السياسى . عملية 
الربط بين الواقف الفكرية والايدبولوجية والنظم الاجتماعية 
لا تبر الا فقط فى المحتمعات غير التاضجة . وسوف نرى 
فى موضع. آخر كيفا أن كل ما ألقى على نظام الاسرة فى 
النقاليد الاسلامية وكل ٠١‏ اخذ عليه أضحى اليوم موضع 
مناقشة وتساؤل بما بؤدى الى التاييد والاستجابة بل ومن 
منطلق التحليل العلمى الوضعى الم<رد أبضا فى الجتممات 
الغربة ٠.‏ 
أنظر وقارن - 

20 3ه : اقدة 10016مم هذ" , 11101817 ,رالئ51 
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كذلك انظر ملاحظات المرجع الاول ص ه؟ هامش رقم 
١‏ وثبت أول بالمصادر ص 589؟ ل 9ؤة(5 ., 


تر تفع الى مستوى فهم حقيقة التراث السياسى الاسلامى ؟ هل نستطيج أن تلغى 
كل ما تقدمه جهود العلماء الغربيين دون استثناء فى محاولة فهم التراث السسيامى 
الاسلامى فى صورته الحقيقية وفى نقائه التاريخى ؟ وهل كل ما كتب يعكسن سوعء 
نية ورغبة واضحة وثابتة فى القاء النقائص على التراث السياسى الاسلامى : 

مما لا شك فيه أن الاحابة على هذه التسساؤلات بالايجاب لا يمكن أن تكون 
محايدة . فهناك أولا مجموعة من الدراسات لابد وأن نسلم بحسن ثيه اصحبها 
أيضا وهم يرفضون التراث الاسلامى وينظرون اليه على أنه تعبير عن التخلف 
الحضارى ولنذكر نماذج ثلاثة تعبر عن هذه الحقيقة : الأول وتقدمه لنا الدراسات 
التاريخية للاسلام التقليدى التى جعلت منطقها فى تحليل الظاهرة الاسلامية 
الأوضاع المعاصرة نلمجتمعاتالاسلامية . كثير من موّرخى الحضارات الشرقيهة خلال 
القرن التاسع عشر وفى محاولة فهم النماذج المختلفة المرتبطة بالتزاث الاسسلامى 
سواء فى العالم العربى )١(‏ أو فى ششببه القارة الهندية أو فى وسط آسيا أو فى النموذجج 
التركى انطلقوا فى تفسيرهم لتلك الأوضاع من خلال مرآة تاربخية أساسها المفاهيم 
التى فرضتها النظم الليبيرالية وظاهرة الدولة القومية . وكان من الطبيعى أن 
بقودهم ذلك الى فهم اام وادراك غير صحيمح للتراث السياسى الاسلامى ٠‏ 
ساعد على ذلك أن قسطا ضما من المعلومبات نقلها رحالة أوربيون عاثوا فى الأوساط 
العربية والشرقية ولم يحتكوا خلال تلك المعايشة الا بأسوا العناصر الحلية التى 
ترتبط فى اغلب الاحيان بالاقليات والتى تسيطر عليها #هداف وغايات لا يمكن أن 
تعكس الاصالة التاريخية أو مفاهيم العزة العربية . ثم بأتى فيكمل تلك المجموعة 
من الكتابات التى قد توصف بحسن النية التحليلات الماركسية لا أسهى فى حيئه 
الأسلوب الآسيوى للانتاج . أشهر علماء الاجتماع خلال القرن التاسع عثير ابتداع 
من اوحست كونت وكارل ماركس وماكس فقيبر تعرضوا للظاهرة الاسلامية ولكن 
من منطلق الخلط بين الجماعة الآسيوية كنموذج للعلاقة الانتاجية والتراث الاسلامى. 
للواحود السياسى 0) ٠.‏ اعقب ذلك مجموعة من الكتاب ارتبطوا بالثورة الشيوعية 
وجدارا مز فكره رتك القن الأسلافية واركا الداشيا بعس وضع حد للتميز القومى 
الاسلامى وللمعارضة السياسية فى جنوب روسيا من جاتب تلك الأقليات المنتشرة 
فى الأقاليم التى ارتبطت بالتاريخ الاسلامى . 


رغم ذلك علينا أن نعترف بأن المحاولات الحقيقية لتنظيف التراث الاسلامى, 


لا نزال ندين بها للعالم الغربى . واذا كانت نقطة البداية بهذا الخصوص تعود لاول 
وهلة للفترة السابغة على الحرب العالمية الثانية واللاحقة تلحرب العالمية الأولى فان 
هذا لا يمنع من أن لها مصادر بعيدة . منذف قيام الحركة النازية فى المانيا والفاشستية 
فى ايطالا .برزت حركة علمية ضخمة فى وسط أوروبا بقصد تحديد الدور الخلاق» 
الذى لعبته حضارات العصور الوس فى فى بناء عالم أوروبا آلعامرة . النظرة 
التقليدية كانته تسيطر عليها فكرة واحدة ابتة وهى أن العصور الوسطى لم تكن 
سوى فترة خمول وركود وانها تمثل صفحة قاتمة فى تاريخ الحضارة الأوروبية . 


)١(‏ قلون آيضا : 0( : نتفلها تسم عهات؟ ,118171518بلل. 
6ط هذ ,وغنست طوعة 205 ماججتاة ه05 ,ج781 تمر 


.2 ,19067 ,الللققة .61؟ ,ه100 10ه0؟7آ 


.0 .م 1974 ,جوقغطه لمنعاءون» 


كم 


فى محاولة لابناع الفا كر القومى فى إيطاليا وفى المانيا برزت. مدرسية تاويخيه تزعمها 


« كلاسو » فى جامعا 4 روما و « لويتوففب 6 فى جامعصنة مبيونش.أساسها محاولة ازالة 
الغبار الذى علق با لتراث المرتبطا بحضارة العصور الوسطى وبقصد اثبات الأاصالة 
القومية والوظيفة ١‏ لتاريخية للتقاليد المحلية: الابطانية من جادب والجرمانية من جانب 
آخر فى عملية خلق. حضارة عصر النهضة . وعندما نتحدث عن حضارة العصور 
الوسطى فاننا نقه مد أساسا حضارات ثلاث : الجرمانية فى الشمال » الكلثوليكية فى 
الوسط © ثم الا .سلامية فى الحنوب . عملية التحديد هذه التى قادت الى احيساء 
التراث الآلمانى مان جانب وتدعيم الاستمرارية الايطالية فى التراث اللاتينى من جانب 
آخر كان, لا بد وأن 'تقود بطريقة تلقائية الى الاعتراف يالدور الخلاق الذى لعيته 
الحضارة الا سلامية فى خلق العالم السياسى الذى منه نبعت حضارة عصر النهضة . 
وهكذا برزت أسماء لعاماء البعض ينتمى الى الأوساط الابطالية كالمالم المشهور 
« كوادرى »© والبععض بنتمى الى التقاليد الأآمانية كامؤرخة « هولك » نستطيع أن 
نعرف من < لالها شيمًا عن حقيقة تراثنا فى العالم الغربى بدقة وحياد )١(‏ . 


هذه الح ركة رغم ذلك لها أصول بعيدة »© تبدا. منذ نياية القرن الثامن عشر 
غتدما برزرت ,المادرسة التازيخية النقدية التى تكاملت بفضل الجهود الالمانية وبصغة 
خاصة جهود ١١‏ مومسن »© وزملاثه الذين انكبوا على الحضارة الرومانية والاغريقية 
فى محاولة بعثها ‏ من جديد . هذه المنهساجية النقدية عندما طيقت على التراث 
الاسلامى وبصقا و بخاضة ألفترة المرتبطة بحياة الرسول وخلفائه الراشدين قادت 
الى نصورات نج ديدة والى ايناع مختلف أساسه التعامل مع الحفيقة التارفغية من 
منطلق الواقعية اوليس من منطلق التمنْور الدينى )١(‏ . ثم جاء متغير آخر يشبع 
بدوره من الثور.ةة الفرنسية ويحدد نموذجا جديدا للتعامل مبع المصادر الاسلامنية وهو 
حركة التحرير لليهودية الأوروبية . قد يبدو هذفأ القول متناقضا مع ها سبق 
وذكرناه بخصورص الصهيؤثية ولكن الواقع ان هذ! التناقض لا وجود له فاليهود 


الصهيونية خلا ل الربع الثانى هن القرن العشرين اطلقوا اهتماماتهم 'نحو الحضارة 
الاسلامية بخلفرية فكرية تختلف عن الخلفية الكانوليكية 5 الحنين الى الحسركات 
الصليبية لا مو ضع له » الاهتمامات التبشيرية لا وجود لها » بل الس عور بالانتماء 
للاصل ااواح- كان مبزرا وو.يطريق غير مياثر .لجعل التحليل محايدا أن لم يتضمن 
نوعا من الدقاع عن, الأصالة الاسلامية ») أضف الى ذلك أن الدراسات اليهودية 
التى قامت على أسماس أحياء التراث اليهودى بما فى ذلك التلمود وملحقاته ؛ والتى 
'قامت على أساس عملبة التحديد الفكرى للحضارة اليهودية من منطلق التقاليد 
الاهتمام بالتراث الاسلامى وجعل منطلق هذا الأهتمام رفع. الجئرة الاسلامية الى 
مستوى الاطار الفكرى التحليل الواقع المعاصر ولو :فى بعض ابعاده ٠.‏ ثم يأتى فيكمل 
ذّك اتجاه لاحق أساسه الدراسة المبدانية للنماذج العرعية والاسسلامية فى محاولة 
كشف مباشرة لطبيعة وخصائص المجتمع الإسلامى . المدرسة الانثروبولوجية بمختلف 
نماذحها مااكان بمكن الا أن تقود الى رفض تلك التعميمات آالتى مردها الانطباعات 


0 هه قله أقتطاده 72‏ ؛ ل0متصسمسطتك8 ,17802 (7) -11803 هسعق وعطقعه متاجومةمائطم هلا بالكاطة.15© 


رمه 


244 .م ,1908 رمد 1 :314 .جر ,1960 ,6له+16هممد متزمم 


الداتية والتى عرفها التراث الفكرى الغربى قبل الحرب العالمية الأولى على وجه 


فى مواجهة هذا الصراع الفكرى بمختلف عناصره » أبن موقف العالم العربى ؟ 
وأن جهود الجامعات ومراكز البحوث 'العربية والاسلامية من عملية احياء التراث 


السياسى الاسلامى ؟ 


فلنذكر بعض الو قائع ولندع التساؤلات تفرض نفسلها )١(‏ . 


)١(‏ جدير بالمقارنة 
.ص ,1969 ,100115شط؟1 نطلا ,005115 قلا 
-دعتاه:18 عه عخأع011010 قط ,111011 1011 لاله 
.443 .م ,195 ,رده1 


(0) التراث.الاسلامى خضع لحملاف عديدة وموجات 
متباينة من التشكيك لا فقط فى بعده السياسى بل وكذلك 
.فى كل ما يتعلق بنموذج التعامل الاجتماعى كما قدمته تلك 
الحضارة . الخصوم تناولوا بالتشكيك يفا الخصائص 
السلوكية لاممارسة الاجتماعية » وعلى وجه التحديد نظام 
الاسرة كما قدمته التقاليد الاسلامية . ورغم أن هذه التواحى 
الاخرة لا تدخل فى نطاق هذه الدراسة ألا أن التعرض لها 
بايجاز يدعم آيضا من الاهداف التى نسعى اليها بخصوص 
عملية احياء التراث حيتث سوف نجف تيف أن التصور 
الاسلامى لظاهرة الاسرة انما يمير عن خصافص تبرز بشسكل 
واضح مدى عصرية ذلك التنصور أو على الاقل تؤكد أن ذلك 
التصور: له مزاياه وله قوته . 


قبل أن نحاول هذه المعالجة الوجزة علينا أن ننذكر 
بعض الكليات التى وردت فى خلال هذه الدواسة والتى يبحب 
أن نحدد دلالتها بدقة , ميزنا بين الدين الاسلامى والخضارة 
الاسلامية فما اللكقصود بكلمة الحضارة ؟ ان الحضارة يحب 
أن تفهم على أنها مفهوم محرد ينيع وبتحدد بالقيم الجماعية. 
هذه القيم تتلمركز حول عناصر ثلاث © الوظيفة الناريخية 
للمجتمع أولا ثم قواعد الممارسة فى الحياة اليومية ثانيا 
وآخرا مجموعة القيم المثالية التى تدكس التصور الذاتى 
للوجود الجماعى ثالثا , كذلك فعلينا أن نفهم أن كلمة 
الجماعة يقصد بها ذلك العنصر البشرى الذى فى أقصى 
هراتبه بصير مرادفا للامة والدذى هو آداة الحضارة ومحورها 
من حيث الواقم حيث أنه هو الذى يخلق الحفارة وهو 
ايضا الذى يخضع أها , التصير القانونى عن ارادة الجماعة 
عى الدولة والفرد هو الوحدة النهائية التى تصب فيها 
جميع الفاهيم السسلاسية , 


لو أردنا معالجة هذا التشويه وابراز كيف انه يتضمن 
قسطا من الكنب ان لم يكن على الاقل من المبالفة » فان 
خر منهاجية نستطيع أن نصل منها الى اجابة واضحة هى 
أن نبدا بطرح هذا السؤال : ما هى حقيفة اتجاهات التطور 
المعاصر لظاهرة الاسرة ؟ واذ تجيب على هذا السؤال سوف 


نلحقه باستفهام آخر ٠‏ الى أى حد هذا التطور المعاصر 
أكتر اقترابا أو اكثر ابتعادا من نظام الاسرة كما وضعت 
خصائصه التقاليد الاسلامية ؟ 

لو حاولنا أن نحدد بايجاز حقيقة التطور المعلاصر 
لظاهرة الاسرة للاحظنا آربعة عناصر واضحة لا تسممح بالشك 
يؤيدها التحليل التحريبى للظاهرة الاحجتماعية : المساواة بين 
الرحل واكرآة »> تسيط العلاقة الزوحية بين الطرفين » 
احتمالات التفير الثابتة من جانب أى هن الطرفين » استقلال 
الترمية والتكامل التفسى للطفل عن كلا الابوبين ٠‏ ليع جميع 
هذه الخصائص من حقيقة واحدة : تعقف الدياة الاجنماعية, 
التطور العلمى أبرز الكثم من النواحى ألتى كانت خافية ازام 
تحليل ظاهرة الاسرة فى التقاليد الاسلامية . والواقع ان 
أكثر ها كان يعاب ولا يزال على نظام الاسرة فى التقاليد 
الاسلامية نستطيع أن نحهده فى النواحى التالية : 

أولا ظاهرة تندد الزوجات . 

ثانيا ‏ ظاهرة الطلاق . 

ثالثا ب شرط التكافؤٌ فى الرزوج ٠‏ 

رابعا ‏ عدم الاعتراف بظاهرة التبئى ٠‏ 

خامسا  .‏ قواعد الحضانة وتمييز الرجل على المرأة 

الابحاث الميدانية جميعها تتضافر على ان هذه العناص 
تكاد تكون لازمة فى المجتمع المعاصر المنطور . 

فيما يتعلق بتعدد الروجات فالدلالات التجريبية لم يعد 
لها حصر . ان العلم قاد الى اطالة فترة الحياة وقد آاثبت 
بفضل التقدم فى العئاية والرعاية الصحية قدرة الرجل 
على ممارسة الحياة الزوجية الى سن متقدمة حيث يمكن 
القول اجمالا بأن الرجل العادى يستطيع أن يمارس حياة 
زوجية خلال فترة نتراوح ما بين خمسين وسلين علاما , 
التقدم العلمى لم يستطع ان يحقق شيا بهذا الخصوص 
بالنسية للمرأة التى لا تزال تخضع لصرامة الطبيعة دمن ثم 
فحياتها الزوجية بمعئنى المارسة لا تتجاوز ثلاثين ماما وقد 
تنخفصض الى خمسة وعشرين , ومن ثم فيصم من الطبيعى 
حماية للاوضاع المشروعة وكمنع التحئل الاخلاقى أن يكون 


يمسم 
عد 


45 


أولا س سبق وذكرنا كيف أن الاسسماء الحقيقية التى قدرت لها !ادراسة العميقة 
ولو جزئيا للفكر السياسى الاسلامى تعود الى الحركات القوسية فى أيطاليا والمانيا . 
عليئا ان نعود الى « كوادرى » أو الى « هونك » لتستطيع أن نقهم شيمًا عن حقيفة 
تراثنا السسياسى دون أن نستطيع أن نحد من الدلائل التى كان بجحب أن تنبع من 
واقعنا الثقاق ومن تراثنا العلمى المحلى ما يؤكد أو بنفى ما يقوله أولئك التعلماء 
الغربيون ٠‏ 

ثانيا ‏ فاذا أردنا أن نبحث عن عرض علمى للفكر السسياسى الاسلامى قى واقعه 
العربى لما وجذنا سوى موقف ندين به لعالم بهودى أى « روزنتنال » . فقط فى 
ذلك المؤلف نستطيع أن نجد عرضا كاملا بطريقة علمية تأبى الا التحليل الوضعى 
المحايد ولو شكليا لمختلف عناصر الفكر السيانى الاسلامى . 


الثا ‏ أضف الى ذلك النا تعلم انه توجد حاليا فقط بمكتيات الاستانة حوالى 
مائة مخطوطة فى علم السسياسة الغالبية العظمى منها لم يقدر لها بعد النشر أو 
التحقيق ولا 'الدراسة والتحليل تستطيع ان تذكز متهااعان سيل الثال غلم السياسة 
الى القارانى الى حوار سلوك المالك ق تدبير الممالك لان أن الربيع 5 

رابعا ‏ كذلك من المعلوم أن الفكر اليونانى انتقل مِن الحضارة الأوروبية عن 
طر بق ملخصات الفارابى وأبن سينا لأرسنطو وأفلاطون والتى ترحمت ألى اللاتينية 
بفضلن المتر حمين اليهود 6 هذه الدراسات اليوم هى مو ضع دراسة وتحليل ق 
جميع العاهد الأوروبية والأمريكية 4 ومع ذلك فلا بو حك قَّ منطعة الشرق العربى 
ودكفى أن نتصور أن هذه الاصول اللاتينية لا تواحد منها أى نسخة فى أى مكتبة 


00 


من حق الروج استكمال فترة قدرته الطبيعية بآن يعند 
من زوجاته . بل ويسوق بعض علماء التحليل السلوتى 
ناحية أخرى قد تكون أقل وضوحا وتلبع من فكرة الدور 
الاجتماعى . ذلك أن الرجل اكثر قدرة على الانتقال من 
طبقة الى طبقة ولو فى الامد البعيد نسبيا . وهكذ! قب 
يبدا عاملا وهو فى العشرين هن عمره ليصير فى قمة الهرم 
الاجتماعى وهو فى الخمسين من عمره . من الطبيعى إن الرجل 
يتجه الى اختيار الزوجة التى تعبر عن وضعه الاجتماعى 


نفس الخصائص التى يجبه أن تتوفر فى الأزوجة الثى يجب 
أن تشارك هديرا لكصنع أو ما فى حكمه ه ومن ثم فان 
تغير الوظيفة الاجتماعية يفرض فتتح الباب لامكانية تعدد 
الزوجات , 
فيما يتعلق بالطلاق فآن الحديث بخصوصه أضحى 
كذلك فيما يتعلق بشرط التكافقٌ . 


كتالك فيما يتعلق بالنواحى الثلاث الاخرى ودون دخول 


1 


فى تفاصيل لا تسمح بها هذه الدراسة فاأن الابحاث ا)بدانية 
صربحة واضحة . آقد ثبت أن أغلب حالات الطلاق ترتبط 
باختفاء شرط التكافو من جانب الزروج (ماء أآيرزته لنا أكثر 
من دراسسمة واحدة فى المجتمعات الشربية . أيضا لوحظ 
أن حالات الجرائم مع الابوين » الاب والابئة أو الام والابن » 
تعود فى أغلب الاحيان وترتبيط مع علاقة تبيئى أىعلاقة أسرية 
مصطئعة : كفذلك لوحظ بأن الفتاة التى تنشا مع غير والدها 
حنى لو كان والدها منزوجا من غير أمها تعانى منأضطرابات 
نفسية عنيفة وتحلل فى شخصيتها , ان العتناة التى تنضج 
مع والدتها المطلقة أو المتروجة من غر وآألدب الفثاة لا تشعر 
بالانتماء . ان الانتماء عاطفة ترتبط برب الاسرة وعى تشعر 
بتلك العاطفة وتنمو فى ذاتها عندما تنضج مع الوال حتى 
لو كان الوالد متزوجا من غير امها . 

آليست هذه جميعها تعاليم ثابتة تقود الى قواعد نظام 
الاسرة فى الحضارة الاسلامية 7 

ها نود آن نذكر به هو أننة لا ندافع عن هذا اللموذج 
وانما نذكر بأنه تووذج له نواحى قوته وانه يجب أن يعالج 
على انه تطبيق من تطبيقات التنظيم الاجتماعى الجديرة 
بالعناية والتامل ومن ثم بالاهتمام واللحليل . 
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عربية ‏ فى أغلب الأحيان ‏ وأن علينا لنستطيع أن نطلع عليها أن نلجأ الى مكتسات 
باريس أو برلين أو روما. 
'أن التراث الاسلامى السياسى ظل ولا يزال حتى هذه اللحظة محيولا من ابثائه 
عدة أعوام ٠.‏ على أن هذآأ يتضمن : شيثًا من المبالفة ٠.‏ فالاهتمام بالتر'ث الاسلامى 
ليس حداثشا 4 بل وبعود الى العصور ألو سطى ٠.‏ دانتى فى الكوميدبا الالهسة لا تردد 
فى أن سخصص موضعا لابن رشد وآبن سينا » حيته لتحدث عن محمد صلى الله عليه 
وسلم بأعجاب وتقدير » رينان يدعو قومه الى تلقى المبادىء الخلقية من أرض الحكمة 
والاديان 3 5 
على أن هناك فارقا بين الاهتماغ بالتراث ومعالجة التراث بقصد احياء ينابيع 
الفكر القومى . أن التطور الدى بعانيه الفكر العربى المعاصر فى اعادة تقييم تقسنسةه 
بالبحث عن مصادره الحقيقية والذاتية وبفصد تجديد وظيفته الخلاقة فى التراث 
الآخرى المتصارعة بغض النظر عن مسميباتها لا يمكن أن يعود لاكثر من عششيرة أعوام. 
لقد ظل العالم العربى وحتى وقت قربب ومن بأن أصالته هى ف الابتعهاد عن 
مصادره وان قوته هى فق استقبال الخبرة الأخنبية ٠‏ وطق اليوم ىق هذه المحاولة 
نموذحا آحر ممائثل عر فته الانسانية الأوربية فى أوائل القرن التاسع عثر ه المجتمع 
الأخاء والحرية وعندما وجدت الانيا تفسها تركع أمام قلصل فرنسا © فقد كان 


)١(‏ مما لاشك فيه أن مثاقشة أسباب تدهور الحضارة 
الاسلامية عقب عظمة ايناعها لا يزال فى حاجة الى مؤرج 
هن وزن ( جيبون » يستطيع أن يكرس حيانه إلاجابة على 
هذه التساؤلات » حضارة استطاعت خلال قرن أن تخاق 
اكبر امبراطورية عرفتها البشرية حتى اليوم ومع ذلك لم 
تعرف كيف نظل متماسكة , سرعة فى التكامل واجهتها سرعة 
فى الانحلال والتحلل . فهل مرد ذلك يعود الى طبيعة الجتمع 
المربى آم الى الطبيعة الاخلاقية لتلك الحضارة أو كلاهما. 
الحضارة الاسلامية ظلت فى جميع مراحل تالقها دائما حضارة 
اخلاقية . انها ترفض أن تقابل العدو الا من منطلق انسانى 
وتابى الخديعة وترى فى الاقناع والاقتناع مقدمة لازمة لاى 
محاولة للتطويع والاستئصال . وهى لذلك' تؤمن بحق 
الاقليات فى أن تظل محافظة على تميزها الاجتماعى . ومن 
هنا يبرز التساؤل : هل هذا ادى الى اضعاف الجسسد 
حيث سمح للجيوب الخلفية أن تنطوى على نفسها لتنقض 
على القوة المركزية علدما تمكس هله الاخرة بدورها أى 
نوع من آنواع الضعف والاسترخاء ؟ رغم ذلك فان سؤالا 


جانبيا يطرحنفسه بهذا الخصوص : لماذا الاقليات التى تقدر 
لها أن تملك فكرا سياسيا رفم تميزه فهو يعير عبن خصائص 
ومعالم التصور الاسلامى ؟ سؤال فى حاجة الى تعميقواجابة 
شافية . ولكن الذويعنينا بخصوصه هو ان ننذكر: استثنامء 
واحدا : أقباط مصر . آن هؤلام لم يقدر لهم فى كل تاربخهم 


حتى اليوم أى محاولة أو تعبير عن تميز أو قدرة على 


التحليل السياسى . ايضا هنا التساؤلات نطرح نفسها : 
هل لان هذه الاقلية ظلت تنظر الى الاسلام على انه عدو 
ومن ثم لا تستطيع أن تتعامل. فكريا من منطلق مسالكه 
ومدركاته ؟ أم أن ذلك يعود الى انها تمثل' استمرارية 
التقاليد الفرعونية التى بدورها لم تعرف أى نوع من انواع 
التصور السياسى ؟ وهل هنا يفسر كاذا الحركات اليسارية 
انما نبتت اساسا من عناصر الاقلية القيطية كاسلوب غير 
مباشر لتحطيم العنضر الديئى سواء كان مسيديا او مسلما ؟ 
انظر وقارن : 
8001647 07 «متأوعمج كط مط سد صسحامة ,13350 
233 .م ,1970 
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رد الفعل فى الفكر الالمائى عميقا و قاسسيا )١(‏ . بدأه فيّت بحديث سجله له التاريخ 
باسم « حديث الى الأمة الالمانية » القاه فى شكل سلسلة من المحاضرات فى أكاديمية 
برلين وسرعان ما تبعه الآلمان القوميون وعلى رآاسهم « ساقينى » © أهريتج وميلار 
وغيرهم فى عملية البحث عن الذات القومية الالمانية استطاعوا بجهؤد خلاقة' تنظيف 
التراث الالمانى مما علق به من حفارات ألو قيم داخيلة عليه وان يمكتوا بفضل هذه 


الجهود الذعب الالمانى من أنستعيد ثقته فى نفسه (؟) . هذه القوى الفكرية التى 
أبرزت حقيقة الوجود السيامى الالمانى وخصائص طابعه القومى وطبيعة الارتباط 
بين ترائه الفكرى ونماذجه السلوكية »؛ هى التى مكنت ألمانيا الحديثة من أن تفرض 
وجودها على العالم وان تأبى رغم جميع هزائمها الا ان تقف شامخة بنفسسها ترفض 
أن تختلط بغيرها من مظاهر التراث الانسانى ) . 


)١(‏ أنظر التفاصيل فى حاهد ربيع © نظرية التطور 
السياسى » محاضرات كلية الاقتصاد جامعة التاهرة » 619117 
ص ؟5 وما بعيها ؛ حابد رتيع » فلسفة الوحدة العربية » 
محاضرات معهد الدراسات العربية » لالاة! > ص 8؟ وما 
بعنها , وقارن أيضا : 

:17 .مر ,1960 ,3235523 051 20111321 151110013 


لقتنن 158 'لهه 202126 للممتاعع هط ,12651555017 
45 .م ,1919 باسمسم جمدم 


21 .م ,1958 ,علتهدووللة قكأنس 1 ,51517471515 


(؟) أيضا جدير بالاهتمام ورغم أنه لم يلق عناية من 
العلماء حتى هذه اللحظة دراسة ها نسستطيع أن نمسميه 
علم النفس الاسلامي , الواقع آن متابعة تقاقيد اكملوم 
الاجتماعية فى التراث الاسلامى يؤكد وكما سوف نرى ذلك 
تفصيلا من خلال موالجة هذا النص الى نقدم له كيف 
أن النظرة النفسية للتحليل الاجتماعى طفت على التقاليد 
الاسلامية . الاسماء يهذا الخصوص عديدة لا حصر لها 
بل ان أحد الفروع النى تميز بها الانئاج الاسلامى ما نستطيع 
أن نسميه بعلم ( الفراسة » والذى لا يعدو أن كرون 
تحليلا للعلاقة بين التكوين العضوى والابعاد النفسية للسلوك,. 
كذلك نستطيع أن نضيف مزناحية أآخرىظاهرة عامة لدى كل 
من تعرض للتحليل الاجتماعى وهى ترجمة الملاهيم الى سلوك 
فسوف نرى ذلك واضحا فى كناب شهاب الدين أبن أابى 
الربيع . أضف الى ذلك أن العودة الى الؤلفات الطبية 
تبرئ مدى أهتمام علماء الطب فى الثتراث الاسلامى بما يمكن 
أن نسميه ( بالطب النقفسى ) . آبو بكر الرازى يعلن 
فى مؤلف له بعئوان ١‏ الطب الروحاقى » بأن « مزاجالجسم 
تابع لاخلاق النفس) . ونستطيع ان نضيف ناحية رابمةالثى 
تدور حول الاهثمام بما أسماه اكثر من عالم واحد « التدبر)» 
وهو نوع من آنواع التحليلالسلوكى!ساسه التنبق بالستقيل 
والاعداد له . بل لو تعمقنا فى التحيل النغسى كوحدنا صورا 
أخرى أكثر اهمية لا تزال فى حاجة الى الدراسة اكقارنة 
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وازالة الغبار عما يحيط بها . دراسسة الاحلام دما تعليه 
أحد التطبيقات التىيجب ان تثرالانتياه ٠٠‏ انظرحامد ربيع» 
مقدمة فى العلوم السلوكية » م.س.ذ » ض *؟ وما بعدها . 

(9) قد يتساءل القارىء ازاء ها سسبق وذكرناه من أن 
عمليات الاستثراق كان تمقدمة ثابتة للحر كات الاسدعمار بة 
والتقلغل الأآوروبي وطاما أن هذه العمليات الاستشراقية 
فد اختفت فهل يعنى ذلك اننا ازاء مرحلة جديدة فى قصة 
التعامل بين الشرق العربى دالقرب الرأاسمالى 1 
تساؤل مشروع يتضمن قسطا من الحفائق ولكن النتائج 
التى قد وصل اليها مثل هذا الاستفهام انما تعير عن 
سناجة حفيقية . الحركات الاستشراقية قد إختفك 
وتاكيد!ا لذلك فقد صفيت جميع الجمعيات الدولية 
واللمؤسسات الاوربية التى كانت ترعى تلك الحركات , 
وهذا طبيعى اذ أن الاستعمار الاوربى قد ختم صفحة 
تاريخه . على اننا يجب ان نتذكر من جانب آخر أن 
الغزو الفكرى له وسائله العديدة والتفضيل لوسيلة على 
أخرى أو تشكيل آداةمعينة بخصائص مثميزة انما يعكس 
حقيقة مزدوجة : طبيعة الحضارة الفصازية من جانب 
وخصائص الاطار الدولى من جانب آخر . الاستشراق لم 
يكن سوى نقل كفاهيم الحضارة الكاثوليكية حيث فكرة 
التبشير هى المحور الحقيقى للتعامل . الغزو الاستعمارى 
اليوم يلبع من منطلق الدول العملاقة وليس. من متطلق 
الدولة القومية , وهو يعبر عن عصر المجتمع الجماصرى 
حيث الكم هو المذتحكم فى تصور ومتركات القوى القازية , 
ومن ثم فنبد تخلت مفاهيم الحركات الاستشراقية التجحل 
محلها فكرة الابحاث الميدانية التى غمرت المجنمماتالعربية 
وأاضحت هى ( موضة العضر ») . ولنذكر القارىء بطليعة 
هذه الابحاث الميدانية التى تجريها الجاممات ومراكز 
البحوث ولحسلب اجهزة خفية تنتهى عند وكالات المخائرات 
التى تعمل بتماون تام مع أجهزة صنع وتنفيك السسياسة 
الخلرجية .: استمارة جبع مملومات تمدها. الاجهزة الاجنبية. 


وتبعث بهل الى العاصمة العربية حيث علماء محليون تفريهم 
المادة من جانب وبريق الححيج الى العواصم الكبرى من 
جانب آخيٍ يتولون تنفيذ تلك الاداة لجمع العلومات التى 
ترسل الي تلك الاجهزة الاجنبية حيث الخبراء يتواون 
تحليلها واستخلاص نتائجها + 


ولمل هذم؛ الجقيقة تطرح عدة تساؤلاتٍ : 


( الإول ) مسئولية الجهات المسئولة عن الإمن القومي 
العربى . كيف تسوح تلك الاجهزة بمثل هذه الابحاث 
وبهذه الصفاقة التى جعلت علماءٍ بل ومديرين لجاممات 
لها تاربخها ينخرطون فى هذه العملية دون حياء أو خجل ؟ 


( الثانى ) جدوى هذه الابحاث , الخبرة التى نعيثيها 
وبصفة خاصة نلك النى أبرزتها أحداث ايران تؤكد أن 
هذا الاسلوب يبلك نقائصه , والواقع أن المجتيع العريى 
يملك ضميره التاريخى الذى لا يستطيع أى بحث ميدائى 


ومهما جمع من مملومات أن يمسيك ينثلا بيه أو يكشف أبعاده 


سوى العالم الذى استطاع آن بعايش من الداخل ويتفامل. 
مع الحقيقة الإجتماعية , 


( الثالث ) رغم ذلك فان هذه الابحاث ذات أهمية 
خطرةٍ بصيدد تخطيط السياسات الكبرى فى تعاملها مع 
المنطقة العربية . واللماذج قديناها فى غير هذا الموضع . 
ولكن الذي يعنينا إن نؤكد عليه هو إن عمليات التسلل 
الاق والتسميم في ذاتنا القومية لا نزال على قدم 
وسِاقٍ وإن احياء الزثراث القومى هو أحد الإعمدة التى 
سوف تسيهح لئلك الذات بأن تعود وتفف على قدميها 
شامخة عنيفة قادرة علي أن تثبل اللتحدى وترففي الإنحناء, 


[نظرٍ تفاصيلٍ اخري فى حامب ربيع ؛ اطسار الحركة 
السسسياسية في المجتمع الاسرائيلى » اا » ص 64/ه 
وما بعيها , ش 


)١(‏ انظر أموقف العربي , بوتيو 19/4 » ص بر» 
وما بعدها , 


ذا 


موندرعي لعرع أ واوهة: بإنا ل 


التعريفبامتراث السياسى 
الاسلاى 


موندرعي لعرع أ واوهة: بإنا ل 


الراك الإسسا زفى وصوصيعيه 


الطريق أيضا الى المعرفة بالذات . ورغم ان وظيقة التراث السياسى الاسلامى لم 
تخضع بعد الدراسة متعاملة © .ورغ ان هذا لبس وهم الاقاضة ق الها ال 


)١(‏ ما المقصود بكلمة ترات ؟ هل سستطيع من منطاق 
التنظر السياسى التحديد بمداول هذه الكلمة والتعريف 
بمقوماتها بوضوح ودقة ؟ مما لاشك فيه أن التقاليد عرفت 
بشكل أو بآخر دلالات مختلفة وقبلت استعمالات معيدة 
دون أن يعير ذلك عن نصور واضح للمفهوم الوظيفى وأبعاده 
المختلفة من حيث البئاء الفكرى للظاهرة التراثية . رغم 
ذلك فلو أردنا أن نؤصل المعانى المختلفة المرتبطة بمفهوم 
الترات ودون أن يعنى هذا التأصيل اطلاقات فى دلالاته » 
نستطيع أن نميز بين تطبيقات ثلاث كل منها يحمل ولو 
لا شعوريا نصورا مختلفا ودلالة متميزة . فمن منطلاق 
التقاليد الانسانية النى عرفها العالى الغربى خلال القرنين 
السابع عشر والثامن عشر والئنى تقوم على مبدأ العالية 
والوحدة البشرية فى تراكم الخبرات (ترابطا التراكمات 
بمعنى وحدة الوجود الانسانى وتقدمه الثابت المستمر فى 
خط واحد يتجه دائما الى الامام بفض النظر عن ذبذفباته 
الجزئية أو المرحلية » يصير مفهوم التراث مرادفا اكل 
ها تقدمه الحضارة من اسهامات فى تطور الوحود الانسانى. 
بهذا المعنى التراث لا يرتبطا بحضارة معيئة ولا يتوقف 
على علاقة استثمرارية ثابتة فى داخل حقشارة واحدة ©» بل 
ينظر الى الوجود البشرى على أنه عملية تزاوج واخصاب 
وعلى آن كل حضارة بهذا المعنى لها بعملها الخلاق الذى 
هن حصيلته دون أى قيد من حيث المكان أو الزمان تتمثل 
عجلة التنطور الانسانى , هذا المعنى يصير منطقيا ويعكبس 
الاستمرارية الفكرية فى عصر يتحدث عن هبدأ القانون 
الطبيعى وعن حريات الشووب وعن عالية الانسان وانسانية 
التطور السياسى . انه عصر الانفتاح الفكرى وبغض النظر 
عن فشله عفب ذلك فى القرن التاسع عشر عندما سيطرت 
الانانية القومية وجاء الانغلاق العنصرى » فان مفهوم التراث 
بهذا المعنى أن هو الا تسير عن حضارة عصر النهضة . 
يآتى العاام العربى ودون وعى وتدبر ودون مواجهة فكرية 
صربحة ليقدم لنا تطبيقا آخر إعنى كلمة التراث . أنه 


مجموعة المبادىء والقيم التى تقلها السسلف الى الخلف 
أو بمارة أخرى لا تصر الكلمة هرادفا للاسهامات الحضارية 
وانما تعبر عن عملية التكائر الذاتى . التراث بهذا المعنى 
هو ليس الا تطبيق تعنى الاستمرارية فى الدلالة المباشرة 
للتعامل اليومى 5كما يترك الأب لابنه أو لاأبنائه مجموعة من 
المنقولات أو العقارات المادية ذات القيمة الاقتصادية فكذلك 
كل جيل وكل مرحلة حضارية تترك للجيل اللاحق إو 
للاحيال اللاحقة مجموعة من المعانى وامثالبيات النتى نكون 
منها ذلك الثراث الذى بصير بعبارة آخرى الثردة 'المعنوبة 
التى على الخلف أن ينميها وان يحاقظ عليها . بهذا المعلى 
التراث فى التقاليد العربية يصير تعبيرا عن الاسستمرارية 
الذاتية والترابط المستمر الثابت بين جيل وأجيال آخرى : 
أنه العلامة المعئوية التى نرتقع عن مستوى عامل التوقيت 
الزمنى لتنصير حقيقة مطلقة لا تنقيد من حيث الزمان وان 
تفيدت من حيث اطار التعامل وحقيقة الترابط الحضارى, 
هذا العنى الثانى ى حقيقة الأمر لايمكن الا أن يمكس 
علاقة دينية ل وظيفة حضارية للمحتمع الدينى . هذه 
العلاقة الدينية هى التى تخلق الاستمرارية الثابتة والتى 
تجول المنظر للوجود السياسى والحضارى يرى فى المافى 
ما هو خير من الحاضر لآن الماضى هو تعبير عن الاأصول الاولى 
حيبت الترابط أكثر التحاما مع رسالة الأنبياء والمرسلين . 
وهكذا كلما اقتربنا من الأصول الأولى للحضارة الدينية 
كلما كان هذا أدعى الى التعامل الماشر مع الركائز الآصيلة 
للتراث بمعنى الثروة الحضارية والمعئوية التى عليئا ان 
تتمسك بها ونتعامل معها على أنها تعبر عن المثاليات 
الطلقة , على أن كلمة التراث يمكن أن تحمل معنى آخر 
بل لو عدنا الى القرن التاسع عثر ومن منطلق التقاليد 
الأوربية وعلى وجه التحسديد التقاليد الامانية الأصيلة 
لوجدنا الكلمة. تحمل مدلولا ثالثا . التراث فى تقاليدالدرسة 
التاريخية الالمانية هو عودة للاصول والتقاليد الجرمانية 
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أننا يجب علينا منذ الآن ان نذكر بايجاز بأبعاد تلك الوظيفة فى الفقه السسسياسى 
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التى ميزت الممارسة والتعامل فى مجتمع البرابرة الذى 
سبق واستقل عن الحضارة الكاثوليكية والقزو الرومانئ . 
التراث لم يعد هنا يعنى التقدم الحضارى والايناع الفكرى 
وانما أضحى مجموعة هن الممارسات والتقاليد فى التعامل 
مع الحياة اليومية ارتبيطت بجماعة معينة . فالجماعة 
الجرمانية القديمة لم تكن نعبر عن آى تقدم حضارى بل 
أنها كانت نوصف بأنها نموذج للهمجية والوحشية فى أسوأ 
صورها . 3لكن 'هقا لم بمنع من آنها استطاعت أن تخلق 
تققاليد وقواعد للتعامل أكثر تعييرا عن الطابع القومى وأكثر 
ارتباطا بخصائص ذلك الودود الانسانى بفض النظر عن 
تقييمها أو الدفاع عنها من حيث المثاليات المجردة . العردة 
الى هذه: التقاليد بمعنى نماذج اكمارسة لا تعتى س.وى أن 
هذه التقاليد أكثر ترابطا مع تلك الطبيعة البشرية وأن 
الجتمع السبياسى فى لحظات انطلاقه يجد من تاريخه ماهو 
أكثر صلاحية لخاق رداء التعامل من استقيال تقاليد أخرى 
غرسة عليه © وعهما عبرت عن مثالية أو تقدم حضارى فانها 
لا تترابط ولا تعبر عن حقيقة الطابع القومى موض يم 
التعامل , الواقعية السياسسية تفرض دلالتها : أبها أكثر 
صلاحية » رداء تعودنا عليه بفض النظر عن قيمته ومثاليته 
أم رداء غريب علمنا لع يشت بعد صلاحته مهما امتلك 
من عناصر القيم واإثاليات ؟ التحديد الحضارى بهذا المعنى 
يجب أن ينطاق من ميدأ المودة الى الذات لآن هذه العودة 
تعنى اكتشاف الخصائص 9القيم الساوكية الترايطة 
والمعبرة عن الطابع القومى موضيع الانطلاق الحضبارى . 
لا يعنينة دهذا الشأن ان تلك القيم تعثنى أو تنضمن خطوة 
جديدة فق ناريخ التقدم الانسانى ولا يعئينا آنها تتفضسمن 
قيما عالمية أو مبادىء وأخلاقيات سياسية . بل أنها قاد 
لا تنحاوز م<موعة من الطقوس والششكليات الثى أرتيطت 
بواقع اجتماعى معين . انها فى حقيقة الآأمر ليست الا +موعة 
من الاراكمات السلوكية التى تعبر عن دلالة الخ_رة 
الدذاتية والمعاناة الجماعية بمعنى البحث عن <اول مقئئة 
لواجهة مشاكل التعامل اليومى والجماعى من متنطلق 
النماذج المتتابعة التى سار عليها الآباء واحترمها الاوائل 
وقدس دلالتها التاريخ المافضى القريب أو البسيد . وجكذا 
فان التراث فى هذا العنى الأحدد يصير لأول وهلة نودا من 
عبادة الأصتام ولكنه فى حقيقنه تعبير عن التمساك بالتقاليد 
واحترام العرف التاريخى وتقديس ادلالته وهنا تير 
3ضحة الآسياب النى جعلت الذقه الالمانى ىق لحظة معيئة 
يرفض كل ماله صلة بالقوانين والتشريعات الفرنسية التى 
بآورها ما أسمى فى حينه تقنيئات تابليون ويفضل احترام 
العرفا وجعله أنساسا للبناء القانوتى وللنظام الوضعى 
للتعامل المدنى طيلة القرن التناسع عثر مخالفا بذلك جميع 
الاتجاهات التى سيطرت على التعامل التشريعى فى القارة 
. الآوربيةة , 
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وهكذا تصم اللعانى الحقيقية لكلمة التراث مخناق 7 
ومتميزة : فالمعنى الغربى والعربى يمنى مجموعة من القيم 
والمثاليات » ولكنه فى نطاق التقاليد القربية ينضر الى| 
الانسانية ككل لا يتجزا والى الجهود الفردية الخلاقة على|' 
انها تآتى فتنصهر قى أطار واحد من التكامل هو التصير عن 
حهود الفرد فى طريقه الى اللبوغ الحجضارى . انه بهذا 
المعنى يعيفد التقاليف اليونانية فى آأرقى مفاهيمها وهو يلغى 
علاقة الاستمرارية الزمنية ويكاد بحكم منطق عصر المقل 
والنور يتخطى مرحلة الفصور الوسطى ليعود الى الاصول 
الرومانية وتلك اليونانية يسم مفهوم التراث 5 المفهموم 
العربى يلطلق من نظرة أكثر تحديدا وأقل عالمية . ان 
التراث رغم أنه مجموعة من القيم والمثاليات الا أنه لا ينبع 
الا من الذات فما قدمته انسانية غير اسلامية لا يعنيئا ولكن 
“ل ما قدمه الخلق (الابتكار الاسلامى هو تعبر عن التراث 
وبقدر ترابطه مع التقاليد الأولى بقدر قوته وقيمته 
الترائية . التراث فى المدرسة التاريخية الامانية لا يصير 
قيما ومثائيات وانما نماذج سلوكية للتعامل ولا ينطلق من 
مبداً التبوغ الخلاق وائما هو امتداد لفكرة الفاعلية 
وااواقعية . 

أين نحن من هذه المعانى الثلاث ؟ 

مما لاشسك فيه آن كلا من هذه التطبيقات تملك 
نقائصها . فالثراث بالمعنى الاول أى الغربى هو تعبير عن 
تجرد وانطلاق فى عالم المقارنات الحضارية أكثر من أن يكون 
آساسا لخلق بئاء نموذج للتمامل اليومى . والمعئى الاسلامى 
هو تأكيد لنظرة ضيقة 'تحمل الكثير من معاتى المنصرية 
والمحافظة السياسية والايمان بان التطور لايمكن الا أن 
ينطوى على فلسفة تشالامية تقف من المافى موقف العبادة 
ومن الستقيل موقف الشك والتردد . التراث ق تقاليد 
المدرسة الامانية يصير نعرة وتجمدا وينتهى بأن يجمل من 
مفهوم التراث مبررا فكريا لرفض كل ما قدمته التقاليد 
الجديدة والخيرة الانسانية فى نطاق التجديد السلوكى . 


كذلك من ناحية آخرى لو عدنا الى التقاليد الفكرية 
الغربية لوجدنا الغموض والتئاقض وعدم الدقة يحيط 
بدمفاهيم ثلاثة لو فهمت بمعنى واسع لكادت أن تصر عرادفا 
كل همنها للآخر . ثقافة » حضارة » تراث . واذا كانت 
عماية التحديد بمفهوم الثراث تفترض أيضا تحديدا واضحا 
بما يعنيه من خلق التميبز والتميز بين هذه المفاهيم الثلائته 
فان العودة الى التراكمات الفكرية المتصلة بهذه المفاهيم 
الثلاثة لا تقنى ولا تشسع ٠2‏ وترداد خطورة ذلك الاضطراب 
حيت أن كل جماعة لها تقاليدها بل ون التمبر اللفوى 
عن كل هن هذه المفاهيم قد يختلف وقد 00 
ذلك فبعض اللامح العامة التى نستطيع أن نتلمسها فى 
التقاليد الفكرية المماصرة تسمح بتقديم مجموعة من العلامات , 
القابلة لآن تثير معالم الطريق . 5 


المعاصر . هناك أولا الوظيفة التاريخية والتى سبق ولمسنا بعض نواحيها حيث ان 


اول هذه التواحى يرتبطظف بمفهوم الثقافة . فالثقافة 
فى ؛صولها اللفوية تعنى الاخصاب من جانب الذى يفترض 
تعامل معين بالزرع والعئاية من جانب آخر 9 جميعها ترتبط 
بارضية صالحة لذلك التعامل , كلمة ثقافة فى أصلها تعود 
الى كلمة مشتركة مع زراعة الآرض , وبهذا المعنى تصصير 
الثقافة نوعا من أنواع اللمارسة للملكات الذهنية . وهكذا 
تصر الثقافة لاول وهلة آداة الفرد للتقدم والايناع الذهنى. 
ورم أن بعض الاتجاهات الفلسفية تتساءل : حمل ادثقافة 
تخلق حفا السعادة : أم أنها تقود الى نوع من الثمسقاء 
والتمزق ؟ والسؤال الثانى الذى يطرحه الفقه الفا سفى عن 
طبيعة الثقافة بمعنى هل هى تعبير عن خصائص جماعية 
واقتصادية أم أنها تملك وجودها المستقل 3 الذاتى ىق 
التطور السياسى والاجتباعى فاذا كان ماركس والمدرسة 
الادية التاريخية يصف الثقافة بأنها تعبر ذوقى أو بأنها فى 
اصطلاحاننا قوة تشكل وليست قوة مشلكلة أى خالقة 
للبلورة الهيكلية للمجتمع السيادى والوجود الحضارى فعلى 
العكس من ذلك هناك أتجاه آخر يقف من هذه النظرة المادية 
او ' الجدلية نظرة الرفض أو التشكيك . على أن الذى 
يعنيئا على وجه الخصوص هو الا ننظر الى الثقافة على أنها 
تعبر عن الترابطف بين ظاهرة المعرفة بالقراءة والكتابة 
والتقدم الحضارى . فخلال الفترة الآخرة ترسيت فى 
الأذهان فكرة مفادها ان المثقف هو الشخص النى لا دوصف 
بآنه امى وأن التقدم الدحضارى هو وليد الانتشار الثقاق 
بهذا المعنى . بعبارة أخرى أن المجتمع الذى تسيطر عليه 
الآمية لا يعكس. مستوى ثقاق معين ولا يمكن أن يوصف 
الا بأنه تعبمي عن خصائص التخلف الحضارى ٠.‏ الذى 
يعنينا أن نثيره هو أن العرفة بالقراءة والكتابة ليست هى 
الثقافة وكذلك فان الثقافة لبست هى الحضارة ٠‏ أن 
المعرفة بالقراءة والكتابة هى قدرة معيئة على فك رموز 
الاتصال هن خلال أساليب معينة فرضها التقدم التكنوالوجى, 
المواقف. والحكم عليها . بهذا الغنى الثقافة هى مجموعة 
هن المدركات تترابط فيما بيئها فى اطار واحد متواسك 
يسمح بآن مقدمات معيئة لابد وان تقود الى نتائج معيتة . 
3من ثم نفهم آن المثقف قد يكون آميا وايضا المتقن للقراءة 
والكتابة قد لا يكون مثقفا . ولنتذكر على سبيل المثال آن 
جميع الانبياء والرسل لم يمرفوا القراءة أو الكتابة , 

الحضارة خطوة اكثر ضيقا واكثر عمقا من الثقافة, 
كلمة الحضارة فى آوسع معانيها تعتى نظاما للقيم حيث 
بعض ملامح التقدم نحو الثالية لابد وان تعير عنها تلك 
القيم . بصارة آخرى آن كلمة الحضارة تثر فى الذهن ماهو 
تعبر عن نموذج للتقدم أو للمثالية ,. ورفم أن البعض 
قد ينصور الحديث عن حضارات فطرية الا ان هذا اللتصور 


يجب أن نتقبله بكثر من الحتس . ان مفهوم الحضارة 
لا يمكن أن نفصله عن مفهوم التقدم » على ان التقدم الذي 
يعنينا بهذ! الخصوص ليس بالمعنى الادى ق أساليب 
التعامل مع الحياة وانما بالمعنى المثالى فى تقييم المواقف 
3 الحكم عليها من منطلق الأخلاقيات ٠‏ وهكذا نلمس كيف 
أن الثقافة تنضمن الحضارة وليس العكس . فالحضارة 
انما تعنيها فقطا تلك الجزئيات المرتبطة بالقيم وهى لايمكن 
الا أن تعكس مستوى معين هن التقدم فى التعامل مع القيم 
فضلا عن ذلك التماسك الذى يخلق تصورا ممعيئا فى 
التعامل مع مشاكل الوحود والحياة , 

وهذا! يقودنا الى مغهوم النراث : فكما أن الكلمة 
لو فهمت بالمعنى الواسع لتضمتته كلا الثقافة والحضارة. 
فان التحديد الوظيفى لهذا الاصطلاح يعئى الاقتصار على 
قسط معين من الحضارة وقد تمركز حول متفرين أساسيين: 
الاستمرارية والتميز فلا موضع للحديت عن التراث دون 
استمرارية . كقلك فان التراث وقد فهم بالمعتى القوهى 
سواء آخق على أنه تراكمات ساوكية أو مفاهيم معتوية 
3خاقية » فانه لا يرز ق صورته الواضحة والوظيفية 
آلا عندما تناكد فكرة المكقارنة بين تراث وتراث آى بين 
ها قدمه سلف لخلف ومالم يتدمه ذلك السلف أو ما قدمه 
سلف آخر لخلف آخر . ان النراث فى حقيقته يصر بهذا 
اللعنى نوعا من الذاتية الحضارية حيث الابناع والتكامل 
ياتى فيترابط مع التوالد والتكاثر فتختقط القيم بالمهارسة 
والتقاليد بالطابع القومى بشكل أو بآخر . 0١‏ 


والخلاصة أن التراث يصر فى تصورنا مجموعة من 
القيم التاريخية اللمرتبطة بجماعة معيئة وقد قدر لها ان 
تترابط مع تلك الجماعة لا فقط كحقيقة فردية أو ممتوية 
3انما كممارسة جماعية استقرت ولو خلال فثرة محدودة” 
من الزمن وترسبت فى الوعى الجماعى والتقاليد فاذا بها 
اضحت علامة من علامات تلك الجماعة ومظهر من مظاعصر 
التعبي عن الإنتماء الى تلك الجماعة . أو بعبارة أخرى أن 
التراث يفترض عتاصر ثلاث : قيم » وممارسة » واستمرارية, 
القيم فى ذاتها هى نوع من العرفة والثقافة ولكن المارمسة 
للك القيم حيث أن الممارسة تعثى الخيرة وقد تحيدت 
زمانا ومكانا وموضوعا تقودنا الى .نطاق الحضارة . ولكن 
ليست كل حضارة تراث . آن التراث هو ذلك الغسط من . 
الحضارة الذى ترسب من خلال استمرارية عمينة فاذا .به 
تقليد متماسك بفض النظر عن هدى احترام ذلك التقليد 
وطول الفترة الزمثية النى تعبر علها الاستمرارية . وهكذا 
فان الاستمرارية لا تفرض التماسك الزمنى الذى يربط 
الحاضر ياكاضى بعلاقة ثابتة لا تنفصم ولكتها تقفا علد حد 
الترابط بين بعض مراحل الوجود الحضارى ,. 
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التراث الاسلامى بكون من جانب صفحة هامة بض النظر عن تقييمها بما لها وماعليها 


اسح 


قدا يبدو لاول وهنة إن هناك خلط ثى مفاهيمنا بين 
الثقافة والحضارة وانتراث وان الفوارف بينها لا وحود 
3 هى شكلية لا تعبر عن حفيتة التميز فى 
السركات . أآليست حميعها تتبلور حول نظام القيم ؟ وقد 
يدو هذا الخلط التصور أكثر وضوحا عتدما نقصر كامة 
التراث على ها اسميتاه بالتراث الفكرى : الدست أمهات 
الفلسفة السياسية جزه لا ينجرزا من الحضارة ؟ والايتحدث 
البعضض عما بسمونه اتثثراث الحضارى ؟ رفم ذلك فان 


وذا الخلط لا أساس له من الصحة . مما لاشك فيه أن 


هناك علاقة ارتباط وترابط بين المفاهيم الثلاثئة ولكنالفوارق 
7 حة لا تقبل المناقشة . فالثقافة لا نتعامل مع القيم 
آلا ونحن بصدد التحديد الديتاميكى لفهوم المثقف . المثقف 
هو من يستطيع أن ينقل الثقافة كيده مجردة الى داقع 
التعامل والكمارسة اليوهية من منطلق تقييم موقفا معين 
والحكم عليه ايجابا أو سليا . نظام القيم يصير بهذا 
العتى بالنسبة للمثقف اطار للاحالة ولكئه يظل مستقلا عن 
مفهوم الثقاقة . الحضارة نتفلا الى مستوى آخر حبث 
محور التحليل يدور حول ما قدمته تاك الحضارة من تصور 
ذاتى لجموعة معيئة من المثالبات يتمركز حولها ذلك 
التصود . القيم بهذا العنى ومهما حاوئت اتج د فى 
دائها نسبية ومهما اتطلقت فى اطار التنظير فهى لايمكن 
الا آن ترتبطا سخبرة تاربخية محيدة . 5هكذا الثقافة 
حقيقة مطلقة انسانية لا تعرف القيود من حيث الزمان أد 
امكان على فكس المفهوم الحضارى الذى يصير نسييا الى 
آقصى حدود النسبية . ليس من الغريب أن نتحدث عن 
حضارة اسلامة ق العصر المباسي الأول خلافا لحفسارة 
أسلاسة فى عصر 1ا+لذاء الراشدين . ورغم آن مثل هذا 
“دحك قد #عبيه بعص التقائص الا أن الدلالة واضجحة 
تحتفثل بمعاتيها المرشلطة باستخدام مفهوم الحفسارة . 
التراث ينفآنا الى مستوى آخر أكثر دقة واكثر تحديدا : 
آنه تلك القيم وقد انطلقت من مفهوم الممارسة وقد ترابطت 
هذه المارسة فى شكل تراكمات ليست فقط فكرية بل كذلك 
نظامية وحركية , التراث يمكن أن يعرف يآنه جزئية من 
الحضارة »> ولكن الحضارة أكثر اتساعا واكثر شمولاً . 
مما لاشاك فيه أن التراث الفكرى يمثل مرحلة انتقال تربط 
مفهوم التراث فى معناه الضيق بمفهوم الحضارة بمعناه 
الواسع ولكثنا سوف نرى فيما بعد كيف أن النظرة 
اثتراثية للفكر قادتنا الى أن تحدد مصادر الفكر السياسى, 
بانهة على الاقل ثلاثة : أمهات الفلسفة السياسية » 
كتناباث الملفكرين ثم المدركات السائدة . ادخال مفهوم 
المدركات السائدة آن هو الا تصير عن النظسرة التراثية 


7٠. 


للحضارة وعن مفهوم الممارسة كاحف عئاصر الثراث التى 
دونها تققد هذه الكلمة لا فقط معناها بل وظيفتها فى التعبير 
عما أسميئاه خصائص الطابع القومى بما يعنى اكتشاف 
الذات القومية من خلال الخيرة التاريخية ٠.‏ 

والخلاصة آن الثراث هو مرادف لكل ما قدمه السلف 
للخلف . ولكن كتموذج للتعمامل الفكرى وغر الفكرى : هو 
صادىء وقيم ولكتها مبادىء وقيم طقت أو احثرمت ولو 
فى لحظة معيئة » وهو معاناة وتعامل ولكن عن حيث كون 
هذا التعامل يمثل ككرارا ثابتا ولو بنسبية معيئنة » وهو 
نظم وقواعد ولكن بقدر ان هذه النظم وتلك القواعد كانت 
موضع الاحترام والتبجيل . لا تعنيتا دلالة التراث فى 
الاسهامات الحضارية ولكن يحب آن نففا ازاء دلالة تكرارية 
ذلك التراث وترابطه مع الواقع التاريخى والنماذج المتباينة 
التمددة التى ارتبطت بذنك الواقع التاريخى . أن التراث 
يتناول كل ها قدمه السلف الخلف حنى أو لم يكن يعثى 
أو يضمن خطوة حديدة فى تاريخ التقدم الانسانى . ولكن 
التراث من جانب آخر يتسع ليشمل لا فقط الميادىء والقيم 
بل كل ها تعتيه كلمة الخبيرة والمماناة بمعئى البحث عن 
حلول إلواجهة المشاكل اليومية وقد ترسيت تلك الحلول فى 
الوعى الجماعى والتاريخ القومى . 

قبل أن نترك جانبا هذا التعريف الى نطرحه لكلمة 
الثتراث علينا أن نلفت نظر القارىء الى اننا نرفض بعض 
المفاهيم المتداولة والتى تجمل كلمة التراث العسربى 
تنطلق لتضم كل ماكتب باللغة العربية . دون أن ندخل فى 
التفاصيل فلنتذكر أن التراث يفترض لا فقط الانتماء الى 
الحضارة التى يتبع منها ذلك التراث بل وكذلك حتى فى 
نطاق التراث الفكرى أن تلك المجموعة من المدركات 
والمارسات تتقطع عن الفثئرة التى تعاصرها زمنيا ولو 
بنسبية معيثئة . لقد سبق أن راينة كيف أن الاستمرارية 
لا تعنى الترابط مع الفترة التى نعيشها بل ان التراث 
وقد عرفناه باأنه ما تركه السلف للخلف يفترض أنه 
لا ينتمى الا للسلف . مما لاشاك فيه أن هئاك نسبية معينة 
فما يكتب اليوم لايمكن ان يوصف بانه تراث ولكن هذا 
الذى لا يمكن آن تنطلق عليه كلمة تراث فى هذه الفترة التى 
نعيشها قد يصير كذلك بعد قرن أو قفرنين من الزمان . 
كذلك علبنا آن نذكر القارىه بآن المفهوم المتداول من جعل 
كلمة التراث تصم مرادفا للعلم آد الآدب أيضا غر دقيق 
وغي كاف : لق عرفنا التراث بانه فكر ونظم وممارسة . 
والادب والعلم ليست الا بعضى نواحى الفكر بل ليست 
أهمها . 

أنظر وقارن عبد السنسلام هارون © التراث العربىي 
ةط ص ١‏ وما بملها , 3-5 


فى تاريخ التطور الانسانى ثم من جانب آخر يمثل حلقة بحيث لا يمكن فهم التاريخ 
البشرى وبصفة خاصة فى كل ما له صلة بالتطورات اللاحقة لفترة العصور الوسطى 
دون الغوص فى اعماقها . لقد ذكرنا كيف أن النظرية السياسية فى التقاليد الغربية 
تدين فى اصولها وفى أصااتها للمفاهيم الاسلامية . بل ان الدراسات الاخييرة التى 
استطعنا ان نصل اليها عقب مرحلة الانفتاح الفكرى وأو نسسبيا التى يعيشها المجتمع 
الروسى تثبت كيف أن هذه المفاهيم الاسلامية لعبت دورا واضحا فى تطور التراث 
السياسى السو فييتى . فى لحظة معينة حاول البعض أن بجعل كتابات كارل ماركس 
وعلى وحه التحدبن أعلان الحزب ااشيوعى تمثل امتدادات وتعبيرات عصرية عن 
المفاهيم القرآنية بل ولم يقدر لهذه الوجة أن تختفى الا عندما شعر مفكرو الحركة 
الشيوعية بأن هذا يعنى تقليص للاصالة والاستقلالية ألتى يجب فى تصورهم ان 
توصف بها ممدسات الماركسية السسياسية . صفحات عديدة لا تزال فى حاحة الى 
المعاناة والتأريخ : الصين واايند وبصغة عامة كل ما له صلة بتفاعلات العالمى خلال 


الفترات السابقة على حضارة عصر النهضة الأوربية . 


كذلك فى هذه الملاحظات العامة التى هدفنا الاساسى 
من صيافتها. هى وضع القارىء فى حقيقة الاطار الفكرى 
الذى منه نتعامل مع النص موضع التحليل يجب علينا 
أن نتذكر أن عملية المودة الى النراث ليست جديبة فى 
تقاليدنا العربية . التراث كان دائما موضع أهتمام المفكرين 
العرب ومدرسة التاريخ العربى ليست الا نموذجا واضحا 
لهذه الحقيقة . بل أن العرب كانوا أكثر تقدما من أى 
حضارة أخرى لانهم لم يقتصروا على التاريخ بمعنى تسجيل 


الاحداث انما تناولوا الخبرة السسابقة بمعنى تجميع. 


المعرفة فى اطار متكامل على أساس الششيويب الموضوعى 
اختلف أنواع تلك المعرفة . ويكفى آن نتذكر بهذا الخصوص 
ثاب « كشف الظنون )) لحاجي خليفة الذى قسم الثقافة 
المربية الى حوالى هاثتى علم وفن » ونستطيع أن نضيف 
أيضسا ((الفهرست) لابن النديم الذى بدوره يسلك متهاحية 
تعبر عن نفس المفهوم ولو بطريق أقل وضوحا . بل 
آننا » رغم آن ذلك قد يدو وأنه يتضمن نوعا من المالغة < 
نستطيع القول بان أحد خصائص الحضارة الاسلاهية طسو 
المفهوم التراثى 3هى بهذا العنى تتميز عن آى حقسارة 
أخرى نتمى الى المصور القديمة أو الوسيطة . تقصد 
بذلك أننا لو عمنا الى أمهات الكنب العربية لوجدنا أنها 
لا تعدو أن تكون تسسحيلا وتدوينا للتراثك : هو تسجيل 
لخبرة هاضية ولكئه تسجيل بفض النظر عن قيمة تلك 
الخبرة وهو تسجيل للخبرة بكلياتها ويجميع عناصرها دون 
. الاقتصار على جزئية معينة أو على بعد ممين الامر الى 


كان يفرضه النطلق العلمى فى التقاليد العربية للتعامل مع 
الوقائع 3الاحداث . كتاب الأغانى على سبيل اكثال ليس. 
ملوى نموذج » بل أن جميع الكتب اللوسوعية تمكس هذه 
الخصائص وهى نظسرة قريدة لم تعرفها لا الحفسارة 
اليونانية أو الرومانية بل ولا حتى الحضارة الكنسية فى 
العصور الوسطى . 1 

هل يعنى ذلك أن مفهومنا للتراث لم يختلف عن تلك. 
التقاليد المريبة ؟ الاجابة على هذا السؤال واضحة ليست 
فى حاحة الى تفصيل . !130 كانت التقاليد العربية اساسها 
تجديد الممرفة بالماضى فان نظرتنا فى التمامل مع التراث 
أساسها فهم الذات على صوء الخيرة الماضية وهذ١‏ يتقلتة 
الى اقصى التطرف فى المفاهيم الالمانرة للمدرسة التاريخية 
المعاصرة . ودون الدخول فى تفاصيل ‏ عليئا ان نتذكر آن 
الدرسة الالمانية بهذا المعتى تبلورت كرد فعل للرومانسية 
التقليدية وللمدرسة الفردية فى تقاليف التحليل التاريخي. 
انها تنطلق من هيدئين اساسيين : الفوارق الاسانسية بين 
الشعوب من جانب والاستمرارية الثابتة فى الوعى الجماعى 
من جانب آخر . ونحن تنطلق من كلا المسداين في كل ماثه 
صلة بتصوراننا حول النظرة التاريشية للتعامل مع الوقائع 
والأحداث بما فى ذلك تلك المرتبطة بند_ديد الوظيفة 
السياسية لاحياء التراثك ٠.‏ 

الظر فى تفاصيل ذانك : 
22200188 113 هطاع550110 و01 56015 ,201011315 

.4 .م ,1970 


وم 


ترتبط بالتنظير السياسى . فالنظرية السسياسية فى حاجة الى النماذج الملتعددة نبلى 
من خلالها الاطار الفكرى العام الذى يخلق الحركة والتطور السيامى )١(‏ . وا!لمولذج 


)١(‏ نود أن نذكر القارىء مرة أخرى وبوضوح ائنا 
نميز فى تحليلتا بين العديد هن الثماذج السياسية الاسلامية» 
وأن الذى يعثينا من هذه الثماذج بصفة اساسية نمدوذج 
واحد فقط وهو ها نسمبه بالاميراطورية الاسلامية الآولى 
والتى تمتف لتشصمل الخبيرة العربية حتى احمالا نهاية 
الفقغر العباسى الادرل . كل معائحة لنا تنصب فقط- على 
هذ! النموذج . فى بعض الاحيان وهن قبيل تاكيد دلالة 
اللحوظة من خلال المنهاجية التى آسميئاها بالمقارنة الداخلية 
قد نتطرق الى النموذج الثانى وهو الامبراطورية الاسلامية 
الثانية ونقصد بها الخبرة العثمانية وبصفة خاصة عقب 
انتقال الخلافة الى الآستانة . بطبيعة الحال كلمة التطبيق 
العربى للتموذج الاسلامى أكثر اتساعا من مراديا باصطلاح 
الامبراطورية الاسلامية الاولى » اذ أن الاول دلااته نشول 
ايضا الخبرة العربية عقب الانهيار العباسى أى عقب العص 
العباسى الأول بحيث يمكن القول بأنه يعكس من جانب 
استمرارية تاريخية فى التعامل مع اللموذج حثى عصرنا 
الحالى ومن جانب آخر يعكس تداخلا واو فى قسط معين مع 
النموذج الثانى الذى اس-ميئاه بالامبراطورية الاسلامية 
الثانية , 

هذه اللاحظة فى الاستخدام الاصطلاحى تثر فى الذهن 
ملاحظة أخرى . وتدور حول تقسم التاريخ من منطاق 
الفهم الحركي للوظيفة الحضارية للعقيدة الاسلامية , الفقة 
الكاثوليكى وبصفة خاصة فى الفترة الآخرة بدأ فى حملة 
اعلامية تنبع من تصور واحف : الابتعاد عن التعاليم 
الكاثوليكية وآثاره على الاخفاق والفشل فى الحضارة 
الغربية وخير مايعبر عن ذلك المؤلف الضخم فى تسحة 
مجلدات الذى أصدره آحى أعظم مؤرخى الفلسغة فى عالنا 
"عاص : 

-8561 2108080 عناعأمصعجم [ع0 51015 ,06135101141 
1-15 .1701 بوعالاادة 


ويقابل ذلك ويوازيه فيما يتعلق بالتراث السسياسى 
الفكرى وتحليل التطورات ااختلفة اكرتبطة بالتسامل همع 
السلطة : 


-لتع 6020 عطغ1131مم مم10 ©0116 خمصماة8 211120 
57152 701.1 ,قلهاءمة © قطء 


فهل وجد ئّ العالم العربى هن حاول ذلك من منطاق 
الوظيفة الحضارية للدعوة الاسلامية ؟ وذلك رقم أن جميع 
الدلائل تأتى فى جانب مشخل هةه المحاولة من الجانب 
الاسلامى . انظر فيما بعد حول مستقبل الابديولوجيات فى 
العالم المعاصر . كذلك فلنتقكر كيف أن البعوة الاسلامية 
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قامت على مبدآاين تميزت بهما عن جميع التصورات العقائدية 
الأخرى : ( أولا ) منف بدايتها فهى قد فرضت رفض 
اللهادنة . لقد طلب من الرسول الهجرة الى المديئة ومواجهة 
القوة بالقوة : ١‏ واعدوا ها استطعنم ... » هكذا كانت 
التعاليم الالهية : القوة اداة مساندة الحق ولا حق دون 
قدرة وفاعلية . اموت فى سبيل نثر الدعوة هو استشهاد, 
ها يأمله المؤمن للتقرب الى الكثالية الاسلامية أن يسقط 
وسلاحه قى بده مدافعا به عن عقيدته . ( ثأنيا ) حمل 
منطلق التدامل وحدة البادىء وعدم الثمبيز هن حيث 
مثاليات واخلاقيات الحركة بين المسلم وغ المسلم . وهنا 
تبرز واضحة عالمية الوظيفة الحضارية . 


ترى هل سوف يوفق العالم العربى لآن ينتج تلك 
العبقرية التى تسستطيع أن تستجيب الى هذه الطبيعة 
وتغسر التاريخ الانسانى من منطلق تجانسه أو عدم تطويعه 
للمادىء والقيم الاسلامية ؟ 

الواقع أن المتابمة لتاريخ الانسانية كثرات حضسارى 
من حيث التفاعل العام مع عملية اكنشاف القيم والممارسة 
المرتبطة بلك القيم نجاحا أو فشلا تسمح لنا بأن نميز 
مراحل أربع مسنتفلة بخصائصها الذاتية وتطوراتها 
الدفينة . أولا عصر ملا قبل الاديان حيث السعي من 
جانب الفرد بارادته الذاتية لاكتنشاف مثاليات وآخلاقيات 
الوجود الانسانى . وبغض النظر عن التفاصيل والجزثيات 
فان القصول الثلانة الأنى تغطى هذه الفترة تتلنوع حول 
عبودية الفرد ى المحتمع الفرعونى وعلمة الغكر فى التراث 
اليونانى وسيادة القوة فى الخيرة الرومانية . ثم ياتى 
عصر الاديان حيث تنوسطه عالية الدعوة بين سيادة مبدا 
اللساواة فى التراث الكاثوليكى والمدالة فى التموذج 
الاسلامى . وبطبيعة الحال الحديث عن الاديان لابد وأن 
نتنضون هما سيق كلا. الدعوتين المسيحية. والاسلامية ومهد 
لهما وعلى وجه الخصوص الديانة اليهودية التى تعبر عن 
مرحلة انتقال بين بدائية الفكر وعالمية الدعوة . مرحلة 
ها عقب الاديان هى مرحلة الفشل المتثالى : فشل فالعالم 
الغربى وفشسل فى الثراث العربى . قصية الفشل فى 
الحضارة الاوربية نماذجها متعاقبة : أول فصل عندما 
اننتقلت الكئيسة لتصير آداأة لتبزرير الظلم ووسيلة من 
وسائل كبت الحريات الفردية ., الفصل الثانى عنندما 
تقوقعت الكنيسة على تقسها وتركت مفاهيم المنصرية . 
لتطغى على الحضارة الغربية وتسيظر على جميع تقاليدها , 
الفصل الثالثك وهو الثورة الشيوعية ياتى هيكمل هصلذه 
الخيرة الغربية . الفشل فى التراث العربى اكثر وضلوحا 

ا 


الاسلامى له مذاقه الخاص . واذا كنا نقف فقط عند التطبيق العربى للنمو ذجالاسلامى 
كما سبق واوضحنا ذلك ٠.‏ قان هذا مرده خطورة واهمية هذا النموذج سواء لآنه 
استطاع ان بخلق اعظم الامبراطوريات التى عرفتها الانسانية حتى اليوم سواء لأنه 
بكاد بمثل النموذج الو<يد فى التاربخ الانسانى الذى لم بختف كلية واالذدى ظل يمثل 
استمرارية ثابتة حتى عندما تطرق اليه التحلل والفساد . على أن الناحية الأخرى التى 
نوليها اهماما أكبر هى المرتبطة بالابعاد الحركية لوظيفة التراث السيامى الاسلامى. 
لقد سسق أن أبرزنا كيف أن التراث السياسى الاسلامى هو الطريق الى المعرقة 
بالذات القومية العربية' )١(‏ . أن العلاقة الوثيقة الثابتة بين الاسلام والعروبة تفرض 
علينا منذ البداية أن نوٌكد تلك القناعة من انه لا عروبة دون أسلام ولا أسلام دون 
عروبة . قد ببدو هذا القول مبالغ فيه وقد تندفع الاعتراضات لتذكرنا بأن العالم 


اذ نصل ولو فى لحظة معينة » ولو من فربق معين © ولكنه 
ينتمى الى ذلك الثراث والى تلك الارض فاذا به يمتقد 
ولو بقسط معين آن أحف أسيباب التخلف هو الثرات 
والتعاليم والقيم الاسلامية وانه بقدر ابتعادنا عن ذلك 
التراث بقدر احتمالات وضع حد لحالة التخلف . ثم تأتى 
مرحلة فشل الايديولوجيات ومحاؤولة تخطى ذلك الفشسل 
من خلال المودة الى الادبان . همرحلة لا نزال نعيش 
خطواتها الاولى . ومن هنا تبرز أهمية اعادة كتابة تاريخ 
الانسانية الفكرى من هذه النطلقات , كذفلك تبرز أهمية 
الحوار الاسلامى الكاثوليكى . انظر ملاحظاتتا فى : حامد 
ربيع » الحوار العربى الأوربى ونظرية التعامل الدولى فى 
العالم المعاصر » معهد البدوث والدراسات العربية » تحت 
الطبع . 


)١(‏ أنظر فى تفاصيل العلاقة بين أخياء النراث والمعرفة 
بخصائص الطابع القومى » حامبد ربيع »© الثراث الاسلامى» 
ع بس ,ذه » ص ١9‏ وما بعدها . وقارن أيضسرا فوبئر » 
مرس.ذ, »> ص 561 وما بمبها , 


| (؟) مجموعة من المفاهيم المتداولة فى المالم العربى 
والتى لا تزال تطلق دون تحديد واضح جديرة بأن تخضع 
لعملية مراجعة قاسية . من بين هذه المفاهيم نذكر على 
وجه الخصوص مغهوم الاقئيات . ففكرة الاقلية تعكس فى 
التقاليد العربية مفهوما مختثلفا و تعير عن وظيفة متميزة 
لتعكس فى نهاية الامر نظام ذاتى للقيم السياسية ٠‏ 
مفهوم الاقلبات يبرز فى المجتمعات الاوربية مع الدولة 
القومية . والدولة القومية لقاء بين مفاهيم ثلاثة تبلورت 
بشكل خاص خلال القرنين السابع عثر والشامن عشي : 
الاول بنبسع من مفهوم المتصربة , فالتميز المتصرى له 
مراتب متعددة احداها هو المفهوم القومى . والثانى هو 
مبدا التجانس السياسى , فما يميز المجتمع القومى أساسا 
هو مفهوم التجانس بمعنى الوحدة والتشابه فى العناصر 
الاجتماعية والممدركات الحضارية واكفاهيم السيياسية . 


والثالث هو الترابط بين الارادة القومية والاقليم الذى 
يمثل الوعاء السياسى لتلك الارادة . فالدولة هى شصب 
واقليم ونظام أو ارادة قومية . هذا الترابط كان لابد وأن 
بقود الى مجموعة معينة من النتائج أحدها مفهوم الأقلية 
السياسية . وذلك عندمة قدر الدولة القومية أن تخلق 
ترابطا بين شخصيتها المنوية واقفيم قد بكون فرورى 
لحفظ امنها القومى ولكنه يتضمون عثاصر بشرية لا تنتهي 
الى ذلك المجتمع الذى باسمه تنحدث الدولة القومية . 
الدولة القومية فقط حقيقة سياسية ولكنها مطلقة : انها 
تعنى وحنة لا فقط فى الاصل بل وكذلك فى الاماتى 
والاهداف ثم فى أسلوب الحياة ونماذج السلوك . عن هذه 
النطلقفات فان من بخالف النماذج المتنداولة فى أضصسيق 
معانيها لا يتجانس سياسيا مع خصائص المجتمع القومى 
ومن ثم يصير أقل درجة فى التمامل مع الارادة الحاكمة , 
مغهوم الاقلية ارتبط فى التراث الغربى بطريق لا شعورى 
بمفهوم التعصب العتصرى ., أن من يمثل الاصل القومى 
بوضوح يجلس فى أقصى قمة التميز ومن ثم فمن لا يعكس 
تلك الخصائص هو آقل درجة فى التعامل ولو من حيث 
الواقع . وهو اقل انلماء ومن ثم فهو أقل مدعاة للثقة , 

جسبع هذه المفاهيم كان هن الممكن أن تظل محددودة 
الاهمية غر صارخة فى خلق التناقضات لو ظلت الدولة 
القومية فى ملطقها التقليدى : مجتمع واحد متجانس » 
اقلبم واحد ومن ثم ارادة حاكمة واحدة تخلق الرابطة 
بين المجتمع والاقليم . ولكن ازاء الطبيعة الاوربيةالجفرافية 
وتعدد الشووب والقوميات فى تلك المنطقة بع الحروب 
المستمرة. برزت فكرة ألامن القومى. حيث لا يصم الاقليم 
قاصر على الشعب القومى الذى ينتمى اليه بل يتسسنع 
لبشمل أجزاء اخرى هى لازمة لحماية الآمن القومى ولكنها 
لا تمثل ولا تنتمى الى المجتمع القوهى فى معناه الضيق . 
هذه الجماعات تصر أقليات سياسية . 


هذا المفهوم لم يعرفه المجتمع الاسلامى . فتقاليد الامة 
م 


زف 


العربى بعر ف اقليات غير مسلمة وان العالم الاسلامى بعر ف مجتمعات غم عرويكة 


- 
الاسلامية هى أنه لا موضع للحديث عن اقليم كعنصر من 
عتاصر الامة . النظام الاسلامى وارادة الحاكم الاسلامى 
تمت حيث توجد الدعوة الاسلامية . مفهوم الامن القومى 
بذلك المعنى الذى سبق وحددناه لم تمرفه تلك التقاليد. 
كذلك فان المجتمع الاسلامى وهو مجتمع يقوم على السمو 
الدينى الا أنه يؤمن بأنه لا اكراه فى الدين . وهو يجمل 
جميع البشر سواسية كاآستان امشطا بحيث لا فضل 
لمجمى على عربى الا بالتقوى . وهو يرفض أن يقيد الامة 
الاسلامية بقيود اقليمية معينة وهو يرفض أن يصبغ على 
النولة صفة الشرعية الا حيث تعمل على نشر الدعوة 
وتمكين السلم من أن يؤدى وظيغفته ويحقق مثاليته منحيث 
علاقته بالقوة الالهية المليا . هدف الدولة هو فقا 
تحفضق وحماية القيم الديثية ومن ثم قان هته التقالشد 
تتقبل مفهوم الاقليات بمعنى حق الجماعات التى لم تقبل 


بعد الدعوة الى الاسلام والدخول فى المفاهيم الفكرية التى 


يقوم علىاساسها نظام القيم الاسلامية فى أن تظل محتفظة فى 
اطارها القاتى بقيمها وتقاليدها الديتية .. مفهوم الاقلية 
ليس بلمعنى السياسى ولكنه بلمعنى الديتى وليس بما 
تعنيه مفاهيم العنصرية والتميز للمجتمع القومى بحيث 
تصير الاقلية تصيرا عن مستوى أقل سيامليا ولكنه امتداد 
لبدا التسامح وتقبل لفكرة التعايش بحيث يصير من حق 
قر المسلم ورغم أنه يختلف مع المسلم فى مقاهيمهوتصرفاته 
أن تكون له حفوق معينة تسمح له بممارسة تقاليده 
وشعائره . 


مفهوم الاقلية السياسية الذى هو وليد البولة 
القومية لم تعرفه التقاليفد الاسلامية وان كانت قد عرفت 
مفهوم الاقلية الديئية . 


آن هذا لا يعنى من جانب آخر التسليم بحق الاقليات 
الذينية فى أن تناطح أو تعارض الارادة السياسية . ليس 
لان الحاكم هو وحده القى يمثل تلك الارادة بل لانه يمثل 
الخلافة أى القيادة الروحية النابعة من التقاليد الاسلامية, 
الجتمع الاسلامى بهذا المعنى عرف الاقليات . بل انه كان 
مجتمع أقليات » ألم يقل الرسول : اختلاف أمتى رحمة ؟ 
وسوف يظل. مجتمع أقليات : اليس احترام ذانية التصور 
والحق فى حرية تكوين الرآى هو محور المثالية السياسية؟ 
وهو يقبل الاقليات لانه يرفض الاكراه فى الدين أو فى 
التصور السياسى . بل هو لا برى فى تنوع التصورات 
الديئية فى داخل نفس الحظيرة الاسلامية ها يبرر القلق 
أو ما يدعو لشن حروب أو صدامات ضد هذه التصورات, 
ان اذاهب الاربعة التى هى فق جوهرها تعبير عن مدركات 
مختلفة ومتميزة قد تصل فى بعض الاحيان الى حدالتمارض 
مكفولة ومحترمة بل وصل الامر الى حد انه وجف فى بقداد 
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فى عصر ابن المقغع اربمة قضاة كل منهم يحكم تيما لمذهب 
من المذاهب الاربمة » وعنعما صرخ ابن المقفع فى رسالاته 
الشهورة بان هذا تعبير عن الفوضى التشربعية 6 لم ينظر 
الى دعواه الا على أنها صرخة لا معتى لها . 


التعدد اللشامى والفكرى الذى هو تعبر عن سبدة 
التسامح والذاتية فى وضع قواعد اكمارسة والسلوك - 
ولو فى حدود معينة ‏ لا تستطيع أن تقبله مفاهيم الدولة 
القومية المصرية ٠.‏ تعدد الاحزاب لم تعرفه الحضارة 
الفرسة الا عفب الثورة الفرنسية وما احدثته من انقسامات 
فكرية . قوائين نابليون اللشهورة أساسها ضرورة وجود 
نظام قانونى واحد فى داخل الدولة القومية الواحدة ٠.‏ 
مخاهيم جميعها فى حاجة الى مراجمة . انظر لنة 
بحثا بعئنوان : 
-832 عط 2ق تامتاهمعه121 01 وومعع20 ,اللتتلشع[ 
.188 عمعبجع1"102 أعلقلصهوه 1لاع ه15 


كذلك قارن التفاصيل الواردة فى : 
ا 5عطذعمص21 و0توعع و5ع0 ع15م غ218 ,272015108 
519 .م ,1923 ,قطعع وع0 14أامسق 


رغم ذلك فان المفهوم أى مفهوم الاقليات فى التراثت 
المربى الاسلامى يجب أن يفهم بمعنى وظيفى وليس بمعتى 
بنائى . المجتمع ليس مجموعة من الاقليات » انه مجتمع 
اقليات بمعنى أنه من متنطلق مبدا التسامح سمح للاقليات 
الدينية بنوع معين من الحرية المقائدية والمذهبية ولكته 
يظل مجتمعا واحدا لا يسمح لاى قوة اجتماعية فى داخله 
أن ترتفع بذانيتها واستنقلاليتها الفكرية للتناطح أو تشكك 
فى المبادىء العامة والقيم الكلية المنكاملة للمقيدة الديئية. 
القوى بعبارة اخرى التى تملك ذاتيتها واستقلاليته' الفكرية 
لها ان تمارس ذلك الاستقلال وتاك الذانية ولكن فى اطار 
المفهوم الكلى المنكامل الذى تعبر عنه وحدة الامة الاسلامية. 
كيف يمكن التوفيق بين هذه الحقائق التى تبدو لاول وهلة 
متناقضة ومتمارضة ؟ ان هذا هو سر الحضارة الكبرى 
الخلاقة . ولمل احد مظاهر التصبر عن القوة الحقيقية » 
وباعتراف المحللين الاوربيين لسياسة الرسول أثثاء حكمه 
فى الديئنة هى فى أنه كان قادرا على آن يحقق نوعا من 
التوازن والنوازى فى التعامل الذى سمح له بتحقيق مثل 
هذا الهدف . انظر على سبيل اكثال : 
148 .م ,1968 ب,قسنقاء135 5ه 260 7م16 ,المي 
,198 : ,رتم1151 أ 11006 ,10214330 
ع0 عهلع 18 أ 10:1 ,1337© مهمه :112 .م 
12 ,1الف5 - 8885710111. :155 .م 19375 أدمقاعع1”:0 
-18 .م ,1969 مضمهقدد ا متمد مسملاوتت . 0ع1810 صن 


وهذا صحيح وغير صحيح فى آن واحد . هو صحيح لو فهم الاسلام على أنه دين 
وعقيدة فقط ولكنه غير دقيق عندما تنفتح الدائرة فاذا بالاسلام أيضا حضارة وأسلوب 
للممارسة فى الحياة اليوميه الفردية والجماعية . فلنترك جانبا هذه المناقشات الجرئية 
ولنقف ازاء الحقيقة التى لا يستطيع اى محلل محايد ان يشكك فى عمقها : الاسلام 
مدعو فى الأعوام القادمة لأن يؤدى وظيفة خطرة لن تقتصر على أن تتمركز حول العقيدة 
الدينية بمعناها الحرفى بل سوف تنسع لتصير تعبيرا عن مجموعة من الاخلاقيات 
الجماعية التى لا بد ؤان تنيع مينها حضارة جديدة ومتجددة اكثر ارتياطا واكثبر 
تعييرا عن خصائص العالم الشرقى . لا نريد ان نتطرق الى التفاصيل التى عرضنا 
لها فى مواضع اخرى ولكن وقد حددنا هذه الاهتمامات وهذه الوظائف من الطبيعى 
التحليل أو المنهاجية التى بحب أن تتبع فى فهم النصوص . 
لقد درج القوم على فبم التراث الاسلامى على أنه مجموعة من المؤلفات ذات 
الفلسفة الاسلامية والتاريخ الحضارى للوجود الاسلامى . هذه النظرة الضيقة كانت 
النتيجة الطبيعية لعدم نهم معنى التراث من منطلق التحليل السياسى الذى يقوم 
على أساس ربط المافى بالحاضر بالمستقيل . لم يعد من الممكن تصور حصر 
أهتماماتنا فى تلك الوثائق الرسمية أو الكتابات الكيرى المشهورة التى لا تعبر الا عن 
انما تصف االوضع القانونى أى تحدد ما يجب أن يكون . وهناك خلف شاسع بين 
ما يجب أن يكون وما هو كائن فعلا . الكتابات الكبرى المشهورة انما تعكس النبوغ 
الفكرى ) المتداول وهذا بدوره ليس الا جزئية من التراث المرتنط بالخيرة موضع 
المناقشة . ان دراسة التراث انما تعنى اكتشاف الخبرة ودلالتها بل وتفترض تقَيِيم 
نلك الولةاة من اتحيت. التجاع والقمل. ., وعننذا يعن لتائم متعسادة © يعتى اولاان 
متحدودة ألقيمة ٠‏ أنها قد تعير عن سياسة تشر بعية ولكنها لا تصف ولا تعن الممارسة 
الئياسية ‏ كذلك من حاب اشر فان ها يسمى الآثاراكبرى انما ييل نوغا امن 
النبوغ الفردى الذى قدر له النجاح فى مجتمع معين وق أطار تار يخى معين . هناك 
نبوغ آخر لم تقدر له الشهرة ولكنه يمثل جزءا من تلك الخبسرة . ابن خلدون لم 
بعرف فى الفقه الغربى خلافا لابن سينا ؤابن رشد الا فقط فى القرن الثامن عشر » 
فهل هذا بنقص من'اهميته ؟ تموذج آخر أكثر وضوحا وعلفا فى دلالته : ابسو قراط 
لم بقدر له ان يكون موضسع الاهتمام الا فقط فى القرن التاسع عشر وتى الفكر الالمانى 
ورغم انه احد النماذج الفكربة الهامة فى الفكر اليوناتى . 
على أن الناحية الأخرى الخطيرة والتى بحب أن نوٌكد عليها هو أنه كيف أن حمل 
التراث السياسى الاسلامى بتمركز حول تلك الاسماء الخلاقة التى إرتبطت بتاريخ 


)١(‏ قارن عبت السلام هارون » م.س,ذ. »ا ص ١؟س؟).‏ ( أولا ) ها معنى التبوغ الفكرى السسياسى 
('ثانيا ) ما هى حفيقة العلاقة بين الفلسفة والفلسقة 


تاقشة تسساءٌ 59 أ ذه - 
0) ليسن هذا موضع مثا ؤلات آخرئنقترض السياسية , انظر حامد ربديع » تطور الفكر السيياسى » 


العلم والالام بمتفراتها وقد تناولناها فى مواضع أخرى . مذكرات كلية الاقتصاد والعلوم السياسية » 19(4 » ص م 
ونقصد بذلك على وجه التحديد استفهامين أساسيين : وها بعدها ., 


وب 


الفلسفة الاسلامية هو تعبير بدوره عن عبدم فهم لحقيقة معنى تحليل التراث 
السياسى . سبوف ترئى فيما بعد ان التراث له ابعاد متعددة وان 'لفكر بصفة عامة 
ليس سوى احد عناصر انتراث السياسى . رغم ذلك فحتى لو اقتصرنا على الفكر 
فان مفهوم التراث عندما بتبلور حول التأمل يجب أن يتسنع ليشمل كل ما له صلة 
بالتصور والمدركات . ان التأمل <ول السلطة ومتاهاتها لم يكن صنعة الفلاسفة 
فقط . كذلك فان السياسة وهى مشاكل عملية يجب ان تجد لها حلا ومن ثم فان 
كل من واجهته تلك الشاكل وكل من قدم لتلك:المشاكل حلولا محددة فانه لا بد وان 
بملك تصورا معينا عليئا ان نكتشفه ونحدد متغيراته . الادراك السياسى بعبارة أخرى 
ليس فقط عنصرا من عناصر القكر والتراث بل انه يجب أزبرتفع الى القمة ليصير 
العنصر الاساسى . وهو قد يصير العنصر الوحيد »© والنموذج الواضح بهذا المعنى 
عندما يبحدث الانفصام بين الفكر والحركة فى الحضارة الرومانية . 


التراث الفكرى هو مرادف لمجموعة المدركات التى سادت المجتمع الاسلامى 
منف بدايته حتى نهاية المصر العياسى . وهذا بعنى ان المصادر التاريخية للفكر 
إلسياسى أكثر اتساعا هن الفلسفة السياسية الاسلامية . بل ان فلسفة الحكم 
ليست مرادفا للتراث الفاسفى بصفة عامة . ذلك ان من تعرض لناقشرة السلطة 
من منطلق التأصيل العلمى والمنهاجية الوضعية لم ينحصر فقط فى أولئك الذينتعود 
الؤرخون ان يطلقوا عليهم وصف « الفلاسفة » . هناك آخرون دون ان ينتموا الى 
هذه الطائفة تناواوا الظاهرة كل بأسلوبه وكل من متطلق أهتماماته ولكنهم لا يقلوا 
أهمية عن الفلاسفة لأنهم يقدمون لنا لا تلك التصورات المثالية ولكن الفكر السائد فى 
عصرهم حيث تتحكم اعتبارات أخرى بعيدة عن التجرد والتأمل المطلق بل ونسستطيع 
بهذا الخصوص أن نؤٌكد دون خوفا من المبالغة أن هؤّلاء هم فلاسفة الحكم الذين رغم 
انهم لا يرتفعون الى مستوى ائمة الفلسفة قانهم اكثر اهمية فى تحليل التراث من 
ذلك المنظور الذى حددناه : انهم أكثر تعبيرا عن الوعى 'الجماعى )١(‏ والتصورات 


)١(‏ أهمية تحليل الوعى الجمانى رادخاله كأحد 
مسالك الفهم للواقع العربى المعاصر لا تزال غم واضحة فى 
ذهن علمائنا . انظر فى الاصول العامة للمفهوم : 

.2 ,1974 ,801637 820 01552658 أعقط00 ,251010018 


«81801 06118 860118 »© هتامع21 ,00620130 2307 ,153 
هلاع 55017152 ( 04581121118 2837 ,1948 يقمقهععه1 


ولشطط :339 .م ,1958 ,117 ,8701 بهنتناء00مم هنه2108 
,50011712010 :20 .م ,1964 إخ5ز«مأقلط 01 وطرومه10لطاط 
:4 .2 ,1954 ,831148 1315603:1 68 عستاطعا8 ]ك1 ع1ادد 
ر ©02163220183360‏ 1606560 0تتقلكت 560:1 مآ ,20881 
-111080 18 5 12100116110112 ,2011م :506 .2 ,1956 
01 13 ,40182 :53 .م 1948 رعدامأقلط"1 ع0 علطم 
0 نآ ,الفط :11 .م ,1960 ,8601518 ه0611 
0017130111 :21 .م ,1955 8]62187 06118 همحه1 

.56 .م ,1952 ,علطجه111080م هه اع عنام 6م 1ك 


وقارن من نفس المنطلق وق دلالة أخرى : 


6#تطلعة 1 18 ,511 'اتهاة ,]181:01 
5 130 .م ,1968 رقءطهمف وع0 


ك7 


فكرة البحث عن نتقام سياسى اسلامي عربى كاآحد عناص 
التطور الذى يعيشه الوطن العربى المعاصر عرض لبعمض 
عناصرها الكاتب السابق ويصفة خاصة فى ص 196 - 
. على اننا اخضعنا هذا المفهوم لاعادة صباغة كاملة 
وقد أدخلنا فى بئاء الاطار الفكرى للتعامل مع هذه الظاهرة 
ومن منطاق الوعى الجماعى التاريخى تقاليد المسرسة 
التاريخية الالمانية كما سبق وتناولناها فى مؤلفنا الذى 
أشنا اليه عن ظاهرة الاضراب . تناولنا مفهوم النظام 
السباسى الاسلاميى العربى فى دراسة لنا قدمت للندوة 
التى عقدها معهد البحوث والدراسات العربية عن المشاكل 
الانمائية » حامد ربيع © الابعاد النولية للمشاكل الانمائية 
قى الوطن العربى » 8/ا19 . وسوف نعرض لبعض الجزئيات 
الجانبيةٍ المرتبطة بتلك الذواحى النى أثرناها فى هته 
الدراسة والمتعلقة بوظيفة التراث وبصفة خاصة فى عملبة 


:!حياء التراث وعلاقته بالوعى . الجماعى التاريخى . 


على آننا ينمين علينا بهذه المناسية أن تنطرح ملاحظة 
آأولية : الى متى سوف نظل ونحن نعيش فى سجن ضخم 
بحن 


والمدركات السائدة لأنهم اقل ذاتية ونبوغا وتميزا وقدرة على الاصالة والاستقلال 


حيث العالم العربى غير قادر على أن يواجه مشاكله بنفس 
القدرة والمقدرة التى يستطيع العلماء الاجانب أن يتعرضوا 
من خلالها ما يرتبطا بمصينا ومصم أمتنا ؟ قد يبدو لاول 
وهلة أن هذا النساؤل لا صلة له بعملية احياء التراث » 
على أن هذا غير صحيح . أن احياء التراث لا يعنى مجرد 
عادة للاصنام وانما هو تعامل فكرى مع الخبرة بقصاد 
تقييم كلى وجزئى لتلك الخبرة . كلى وقد ادرجتالخبرة 
فى نطاق مقارن للتعامل مع المشاكل وجزئى وقد نوقشست 
على ضوء المسارات والتراكمات المرتبطة بالواقع المحدد 
الذى. من خلاله تبلورت الخبرة » وذلك بقصد اكتشاف 
ما هو صائلح للتشبث به وما هو طائح لاستيعاده أز لاعادة 
تطوبعه . كيف نستطيع أن نحقق هذه الوظيفة فى اطار 
من الصودية الفكرية والخوف من الاعلان عن كلمة الحق ؟ 
حتى أن الكثر من علمائنا عندما يكتب بلفته القومية يصوغ 
أفكاره ويتناول المشاكل بأسلوب يختلف وبلفة تختلف عما 
اذا تعرض لتلك المشاكل بلفة أجنبية . بل ولا يتردد بعض 
العلماء المستشرقين من أن يفكروننا فى أكثر من مناسبة 
بأن احد مزايا اللقاءات الدولية هو آننا نستطيع أن نواجه 
مشاكلنا العلمية بالحرية والصراحة التى تفرضها التقاليد 
الاكاديمية الحقيفية . أليست العودة الى ترائنا هى أيضا 
آحد المسالك الذى سوف يسمح لئسا بأن نفهم حقيقة 
ووظيفة الحرية الفكرية ؟ لم يوجد نموذج للتعامل السياسى 
فى تاريخ الانسانية عرف وقدس الحرية الفكرية لا فقط 
كاسلوب للتعامل من جانب الحاكم ولكن كحق للمفكر 
والتزام عليه بحيث أن عليه وقد قبل مسئولية الوظيفة 
الفكرية أن يقدس ذلك الالتزام حتى لو خاطر بحيساته 
وحريته الشخصية » ولتذكر على سبيل المثال الائمة الاربعة 
وعلى وجه التحدينة أبو حنيفة وابن حنبل ومواقفهم 
بخصوص الدفاع عن حريتهم فى الاعلان عن الرأى ©» كذلك 
الذى تطرحه لنا خيرة الامبراطورية الاسلامية الاولى . 
عودة الى نقطة البداية وهى المرتيطة بالبحث عن نظام 
سياسى جديد بمعئى نسق أو تموذج متميز ليصر عن الواقع 
العربى هن منطلق تقاليد الخبرة الاسلامية » يمثل حفيقة 
قد تبدو لاول وهلة نوعا من الخيال الا أنها ,فى واقع الامر 
هى وحدها التى نفسر الكثير من الاوضاع الثتى نعيشها . 
فلنبدا وتحدد مجمووعة “من المفاهيم : هذه الحقيقة يعترف 
بها أكثر من محلل واحد أجنبى ولنذكر على سبيل المثال 
العالم المشهور « فلورى ») والذى سق واحلئنا اليه . 
كذلك فعلينا أن نضيف بان هذا التنموذج الجديد لم يتكامل 
بعد وآنه فى حيز التكوين , ولا يستطيع آى محلل أن يحدد 
متى يتبئق فى اطار واضح صريح منحيث عناصره ومقاطعه. 
كذلك فاحد منطلقات هذا التحليل هو أن التطور السياسى 
العام يتعامل مع الواقع الاجتماعى من منطلقات مباشرة 


وغر همباشرة . المتطلقات الخفية وغر الواضحة وائملنة 
تمثل خلفيات لاشعورية تل كامنة حتى تأتى اللحظة 
المناسية فاذا بها تنيثق فى اطار نظامى يفرض اذاته على 
الاحداث . الوعى الجماعى لا يمكن أن يتقطع . وهو يظل 
مسيطرا ولو فى اللاشعور حتى يقدر للارادة الواعية أن 
تنقل ذلك الوعى الى حالة السلوك الواعى الادراكى المحدد 
فى شكل تعامل مباثر مع الموقف بخصائصه التى قد تتقر 
من لحظة لاخرى ولكتها تعكس دائما حالة ثابتة من الترابط 
مع الاوضاع التاريخية والخيرة القومية والتراث الفكرى. 
الوعى الجماعى يعيش تراثه وتاريخه وكذلك الوعىالجماعى 
العربى لا يزال يعيش ذلك التراث وذلك التاريخ ويمكن 
القول اجمالا أن هذه المنطقة وهنذ عصر محمد على تسعى 
لبناء نظام سياسى ذاتى يعبر عن الواقع والتاريخ والتراث 
المتميز فى الخيرة الاسلامية . التطورات النى نعيشها 
تؤكد أن البحث عن نسق متميز للتمامل بين الحاكمواللحكوم 
اجنازت عدة مراحل فعقب مرحلة الاستعمار التى خضعت 
لها جميع أحزاء المنطقة العربية بلا استثناء ويما فى ذلك 
شبه الجزيرة العربية ولو هن متطلق تدعيم النفوذ الاجنبى 
عاصرت الامة العربية مرحلة صراع تميزت بالرفض المطلق 
الثابت لكل ها يحمله ويعبر عنه هن نظم وتقاليد الستعمر 
الاجنبى , فلنترك بعض الجزئيات أو التطبيقات الفرعية 
كلبنان وتونس مؤقنا ولكن لنتامل على سبيل المثال المواقع 
ذات الثقل الرئيسى من الوطن العربى : مصر والجزائر . 
الاولى رغم الاستعمار الانجليزى لا تقبل الا على النظم 
الفرنسية ولا تنشبع الا باللموذج القارى للممارسة 


السياسية »© الجزائر تطرح كل ها تركه الاستعمار الفرنسى 


جانبا ورغم أن ذلك الاستعمار لم يقتصر على غرس مفاهيم 
وانما عمل جاهدا على استتصال كل ها يربط الجزائر 
بالعالم العربى . الرفض كان ساحقا ومطلقا فى آاغلب 
الاحيان » بل أن النموذج اللبئاتى الذى قف يتصور البعض 
أنه استمرار للتراث الاوربى ها كان بمكن أن يكتئمل ويشئد 
عوده لو لم يرتبط ويتفاعل بالاتقاليد الاسلامية . هيكل 
المهارسة السياسية فى المجتمع ها كان يمكن أن يقس له 
الابناع لو لم ينم ذلك فى اطار تلك التفاليف التى آساسها 
الحمابية السياسية للاقليات الدينية ., البحث عن هكلم 7 
الصورة للممارسة ليست سوى نتيجة منطقية لحقيقة 
مزدوجة : من جانب هو تعبير عن البحث عن الذات القومية 
ثم هو الخانمة اللازمة لفشل جميع النظم السياسية 
الستوردة من العالم الخارجى . 

كنابة تاريخ المجتمع العمربى عتب اختفاء الدولة 
العباسية الاؤلى وتحليل الاستمرارية الشابتة فى الوعى 
الاجتماعى وكيف. آنها ظلته تسيطر على جمبع التطورات 
اللنلاحقة ايضا خلال الفترة المعثمانية لا تزال فى حاجة الى 


ا 


من أولئك الذين ارتفعوا الى مستوى أئمة الفلسفة الذين على العكس تقو تعوا فى 
ذاتيتهم وتحردوا ولو بقسط معين من الوا قع الإاجتماعى والاقتصادى لعصر هم 5 


روافد من التأمل العلمى : ائمة القلسفة ثم الفقهاء الى جانب فلاسفة الحكم م 
لاشك فيه اننا لانستطيعالحديث عن التراثالفكر ىالاسلامى دون إن بنصرف ذهننا 
الى تلك الأسماء الخلاقة التى ترركت بصماتها على التراث الحضارى ؛ القارابى © ابن 
سينا 4 ابن ركد هه أبن حلدون ليست سوى بعض الأسماء التنداوا4ك 01 ولكن الى 
حانب هؤلاء هناك الققهاء وشصد بذلك المشتغلين بتحر بج الأحكام ٠‏ أن عملية شخر بح 
الأحكام أى وضع القواعد السلوكية لتنظيم العلاقات الفردية ابتداء من المبادىء 
ادي صاغها العرآن والتماذج الع قدمتها السئة بع متابعة المنطق الغردى من خلال 
عمليات القياس لخاق الترابط فى الاطار الجزائى والتكامل فى النظام القانونى وعدم 
التناقض فى نماذيم التعامل هىى وظيفة الفقيه وهى أيضا تفترض تصورا سسياسيا 


ام 
لسرم 


الؤرخ القادر على ابرازها . ان الانتماء الى التراث 
السياسى الاسلامى ظل ثابتا وأصيلا فى المي والوعى 
الجماعى كحقيقة باطنة لم تنقطع أيضا طيلة فترة الحكم 
العثماني ورغم أنها اخنلفت أر على الاقل انتقلت من الارادة 
القومية الصريحة الى الوعى الجماعى اللاشعورى بسبب 
ظاهرة الخلافة النى خلقت نوعا من الامل الثابت والمسائدة 
اللاشعورية حول الدولة غير العربية . لقفد ظل العسالم 
العربى متماسكا حول الدولة العثمانية لانها كانت تعيرا 
عن استمرارية التراث الاسلامى . الفاء الخلافة يما 
يعنيه من تمزيق لنلك الاستمرارية كان كافيا لتخلى الارادة 
العربية عن جميع أنواع الثقة والترابط مع الدولة التركية 
الجديدة . العودة الى المدينة الاسلامية الاولى أى تلك 
المرتبطكة باللموذج العربى الذى ينتهى مع العصر العباسى 
الاذل يمثل فى الواقم المنطلق الحقيقى لفهم طبيعة الاطار 
الفكرى للسلطة كممارسة بومية للتعامل بين الحاكموالمحكوم 
للواقع الذى نعيشه ف الربع الاخير من الثرن العشرين ., 
مما لا شك فيه أن هذه العملية آم تسلتطع بعد أن تتحد 
البلورة الفكرية للتعبر عنها بلغة العصر لان الارادة لم تخلق 
بعد أدواتها المنطفية لخلق مسالك الادراك الثى تسسمح 
بالانتقال من اللاشعور الى التصور الارادى المتكامل . فى 
الدراسة النى سبق واحلنا اليها حاولنا أن نعزل مجموعة 
من المنفيرات : مفهوم الامة » العلماء كقوة ضاغطة فى التعامل 
السيادسى ©» مقهوم الزعيم . رغم ذلك فعليئنا أن نعترف 
باننا لا نزال فى بداية تطور تاريخي لم تقدر له بعد مراحل 
النكامل . أحب النطلقات النى بحب أن نسعى عملية أحياء 
الئراثك السياسى للسساهمة الجادة بخصوصها هى خلق 


ما 


قنوات الاتصال الواعية والشعورية لذلك التراث لتمكين 
الارادة القومية العربية المعاصرة من اكنشاف ذاتها وخلق 
قنوات الاتصال مع خلفقيانها اللاشعورية المرتيطة يسحقيقة 
الحركة النى يعيشها الوطن العربى فى الربع الاخير من 
القرن العشرين , 

انظر التفاصيل بصفة خاصة بخصوص العناصر الثلاث 
السابق ذكرها فى حامد ربيع » تأملان <ول مستقيل الوطن 


| العربى » نحت الطبع . قارن أيضنا بخصوص مفهوم الزعامة 


والترابط بين أوضاع النظم السياسية الدربية التىتعيشها 
المنطقة ومغفهوم القيادة فى التقاليد العربية ويصفة خاصة 
ظاهرة الخلافة والامامة » حامد ربيع » الابعاد الدولية » 
مءس.ذ ص 5ه وما بعدها , 


قارن آيبضا وبصفة عامة من متطلق التنظر السسبياسى 
الملحرد : 
-2126 عط ص 601 كسمه ودم امت بتتعممك 
2 126 ,342501 523 لم ,1958 الإتخصعه دوم 
كدان 62 .م ,1954 ,عتتن1ممأققط عوطووة زو تنوه 
21 ,1950 1111 0 8 لاله عنطمه5ه11طزم دا 
58 .م ,1960 عستماقتط:1 “اناع1ة57 ,850185 :113 
رع 2151013 82 5© ملطجه11105م هآ 001211211 
101 16 1013 1110ة ,831:1 :175 .م ,106 .م ,1948 


5923 ,1915 ,0176م 0صة 1116165مم : غأقو8 
)١(‏ أنظر المناقئشات النى نثرها بمذا الخصوص فى 


حامد ربيع » تطور الفكر السياسى » حم.س,3. » ص «لا؟ 
وما بعدها , 


الانن انق 4 وان سكين فيه فق انذلوت فرع الانختكام وقرافد النشوم: . 
أليس تخريج الاحكام نوع من السياسة التى قد توصف فى كثير من الأحيان بكلمة 
« السياسة الشرعية » ؟ واذ نتحدث عن الفقهاء لا بد وان تسطع فى الذهن الاسماء 
الأربعة الكبرى : أبو حنيفة © مالك 6 الششسافعى © ثم أاحمد ابن حنبل )١‏ . كذلك 
بتعين علينا أن نشيف الى هذه المجموعة طائفة ثالثة تعرضت للسياسة.والساطة 
بالدراسة والتحليل دون ان تتصف لا بصفة الفلسفة ولا بصفة الفقه . هؤلاء الذبن 
وصفناهم نجاوزا بفلاسفة الحكم هم فى حقيقة الأمر قوم غلبت عليهم صنعة الكتابة 
أو القرب من الحاكم ففكر الواحد منهم وتأمل فى السلطة وصناعة الحكم وسجل 
تفكيره فى مؤّلفات أو انطباعات . وهم يذكروننا يما نراه اليوم فى عالمئا المعاصر حيث 
نجد الفكر السياسى لا يتطابق لا مع الفلسفة السياسة ولا مع الفلس.فة بصفة عامة. 
واذاكان العال القدان “لم بعر قن كله الجدوعة الآاغاق شيل الامستاء فون عتسان 
العكس من ذلك فى التراث الاسلامى منتشرة ونماذجها عديدة والنصوص انتى تركها 
هؤلاء لل كن نوقع عنتسانة بول تلق حدن اليواغ ا اعقيام. حتيين وذلكه رغم أن 
تأريخ الفكر السياسى الاسلامى لن يقدر له التكامل ان ام يتعرض على وجه الخصوص 
لهذه النصوص بالنقد والتبويب . 

جاو لك امالك قو تذون الماك لبي تيوس" اعد تماق هتلاه الجموعة اللخ .. 
وعلينا قبل ان نفهم محتواه ونحدد دلالته ان نقدم اطارا متكاملا لما يجب أن يفهم 
بمعنى كلمة التراث السسياسي الاسلامى . 

رأينا حتى هذه الاحظة ان التراث السياسى الاسلامى ليس امهات اافلسقة 
كارت العشارق 'ؤانة اكد ين هن الشاعا حيت: يعمل بطريق ناسل او غير 
مباشر النصوص الفقهية بدلالانها الخفية والكتابات السياسية بتعبيراتها الصربحة . 
على ان الفكر السياسى وقد حددنا معناه بأنه مرادف للادراك السياسى والتأمل 
المرتبط بالفلسفة له مصادر أخرى أكثر أهمية فى كثير من الأحيان . أن الفكر 
السياسى يجب ان نبحث عن اصوله فى كل ما يرتبط بالادراك السياسى ومعتنى ذلك 
انه الى جوار هذه الأمهات هناك أبيضا كل ما سجل او دون تعبيرا عن تصور أو 
مدركات . لقد عرف العرب بأتهم أمة الخطابة (؟) . وسوف نرى فيما بعد أن أحد 
خصائص النموذج الاسلامى للوجود السياسى هو عملية الاتصال الفكرية كمقدمة 
للحركة ولتطويع الارادة . كذلك الىجوار الخطب العديدة علينا ان نعترف بأهمية 


)١(‏ قارن أحمد الشرباصى » الائمة الاربعة » درت. 4 (0) آنظر احسان النص »© الخطابة العربية فى عصرها 
ص ١‏ وها بعدها ؛ محمد أبو زهرة » مالك 6 حياته وعصرهء الذهصى » 1954 » ص 8م وما بعدها . انظر على سسبيل 
15 ) ص 155 وماأ بعدها » الشافعى © حياته وعصره )» 

4 >4 ص 1١١‏ وما بعنها ء أبو حليفة » حياته وعصره » المثال » أحمد زكى صفوت ©» جمهرة خطب العرب » جره 
551 ©» ص ؟؟ وما بعدها . أول » ١57‏ ©» ص مم١‏ وما بعدها , 
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الرسائل التى غمرت الخبرة الاسلامية منذ فترة الرسول )١(‏ . بل لو اطلقنا هذه 
المفاهيم لكان علينا أن ننقل الى نطاق التحليل أيضا تلك الكتابات الموسوعية وغير 
الموسوعية التى لم تكن تعكس سوى تسجيل التقاليد واثبات العادات بل والخرافات 
فى بعض الأحيان كتعبيرات غير مباشرة للمقاهيم السائدة ٠‏ 


ولكن ما المقصود بكلمة التراث السياسى الاسلامى ؟ 


سما الوصو السياى وابزطارالشارى 
ليلا لرءَ اليا سي المَ ب الإيسلائى: 


بندر ان نجد تعريفا لكلمة التراث فى التقاليد العربية المعاصرة . كل يفهمه 
بأسلوبه وكل بعر فه من متطلق تصوره الذاتى . بل البعض بصل به الأمر ال ىالحديث 
عن التراث دون أن بحدد مضمون ذلك الاصطلاح . لو فهمنا التراث بمعنى المصدر 
والآصل الذى منه تنبع المادة السياسية والتى حولها يتم التعامل بقصد تأصيل 
الخبرة وبناء النموذج لكان علينا ان نفهم هذه الكلمة على انها ترادف وتحتوى كل 
ما تركه الآباء للابناء . التراث بهذا المعنى يصير تعبيرا عن المفاهيم اللتداولة سواء 
كان ذلك الذى تركه الآباء ذا قيمة مادية أو دلالة معنوية . فى جميع الأحيان هصو 
جهد بذل بقصد أن بتوارثه الأبناء عن الآباء حيث كل جيل سعى لا فقط الحفاظ 
عليه بل ولا غناثه ولا ثرائه بمعنى ان كلا منا بحب أن بدأ حيث انتهى سلفهة وان هذه 
الحقيقة ليست فقط فردية بل وكذلك جماعية . التراث السياسى الاسلامى ليس 
آلا امتدادا لهذا المفهوم وتطبيقا له . 


واذا أردنا أن نحدد جرثيات المفهوم بهذا المعنى لكان علينا أن نميز بين ثلاث 
مجموعات من الحزثيات التى من تكاملها نستطيع دناء الوحود السياسى : الفكر 
السياسى اولا ثم النظم السياسية ثانيا ثم الحركة السياسية وتقاليد الممارسة 
والتعامل ثالثا وآخيرا . كل من هذه التعبيرات الثلاث تملك دلالتها فى نطاق التحديد 
بمدلول التراث السسرياسى حيث ان كلا مثها دكون محموعة مستقلة لها خصائصها 


)١(‏ الرسائل جمعت فى مؤلف ضخم من أربعة أجزاء 
تحدتوى أهمها . أنظر أحمد زكى صفوت ©» <مهرة رسسائل 
العمرب » الجزء الادرل » /ا1519 » ص 8" . والنذكر القارىء 
أن الرسائل كانت دائما مصدرا هاما من مصادر تعحليل 
الفكر السباسى . انظر رسائل تاسيتك لقيصر : 
-151560 ©8© ©13536تاأقتلمع أع 5عصطم0 022161 ,51 لانآلافة 
1501م .,.110 :1956 ,ع3 أأم«7ععع2 115115 213110111 
1832 بلاع* 036531‏ 30 
وهى جميعها تتضمن تحليلا نصيا قام به العالم الايطالى 
الشهور بالادينى ., كذلك يستطيع القارىء أن يج تحليلة 
. سبياسيا فى : ْ 


/ُْ 


,11 .701 103 .ج ,1 .5701 ,1958 ,كنت لع ,13م 
ة ع852111566 ع0 وعطااع1 5ط ,0800101 :548 .مر 


32 دام ,1950 ,تووق0 


0 


فى النراث اليونانى ستطيع أن تحيل على سسميل 
المثال لخطابات أفلاطون وبصفة خاصمة ما يوصف باته 
الخطاب السادس » انظر : 

207 .م ,”195 ,ع0]1أقاطة كد 215660 7071111 


1 ,28 .2 ,1 .501 ,1949 21566026 ,5111171101 
9 2.2 كك 


المتميزة ورغم أنها لعكتبا أن تتدرج قُْ النطاق الأكثر اتساعا الذى نستطيع أن نطلق 
عليه كلمة النموذج الاسلامى للوجود السسياسى )١(‏ . 


)١(‏ المتشع لتحليلتا للتراث السياسى الاسلامى لابد 


وأن يلحظ نوعا من التردد من جانينا فى تحديد علاصي ' 


ومتغيرات الدلالة الوضعية لفهوم التراث . فى بداية تماملنا 
مع هذا الموضوع كان التمييز بين الفكر والنظم والحركة هو 
الاسناس الطلق لتحديد مقومات التراث . انظر حامد ربيع؛ 
التراث الاسلاميى ووظيفته » مسن ,ذه » ص م؟ وما بعدها. 
وفى مرحلة لاحقة جملنا التمييز رباعى حيث أضصفنا 
ها أسميئاه الممارسة السياسية على المسئتوى الفردى . 
انظر حامد ربيع »> تطور القكر السياسى ©» م.س.ذ. 2» ص 
وما بمدها . ونمود اليوم لتجعل من الحركة وتقاليد 
المارسة والتعامل فصلا واحدا . 


انظر ىق تاصيل التفرقة بين الفكر والنظم وااحركة » 
حامد ربيع > م.سى.ذ. » ص 1485 . وقارن ايض ا حامد 
ربيسع »6 التمريف بعلم السسساسة ٠4ؤا‏ > ص ١١١‏ 
وما بعدها . 


كذلك ثلفت نظر القارىء الى أن هناك مجموعة من 
اللتساؤلات يشثرها التنقر السياسى لم نستطع التعرض 
له؟ . فما هى علاقة الفكر بالنظم ؟ وما هى علاقة النظم 
بالممارسة او الحركة ؟ انظر حامد ربيع » تطل ور الفكر 
السياسى » م.س.ذ. » ص 15١‏ . 


هم لا شك فيه أن الفكر السياسى ليس هو التطبيق 
الوحيد للثراث . الى جوار الفكر وكما اوضحنا ذلك 
بصراحة هناك ها يسمى بالنظم السسياسية التى بدورها 
تكون المسلك الثانى من هسالك الالمام بالتراث . ويقصد 
بالنظم مجموعة الحلول الوضعية التى.يواجه بها المجتمع 
مشاكل حياته السياسية , النظم السياسية هى بعبارة 
أخرى ذلك الاطار أو الهيكل من القواعد التى تحعدد 
خصائص اللمجتمع السياسى كجسد متكامل ومتراصض من 
الغلاقات الارتباطية بحيث يمكن القول بان النظم ها هى 
الا تلك الحلقات التى تسمح بربطا مختلف القوى التى 
منها وبها يتشكل الوجود السياسى ٠‏ 

كذلك فان العلاقة بين النظم والآفكان علاقة وثيقة بل 
هى علاقات متداخلة ومتشابكة : النظام هو فكرة تعتققت 
والفكرة هى رد فعل لنظام نسح أو أخفق . وكلاهما صورة 
أو أسلوب مختلف من أساليب التعبر عن الطابع القومى »> 
وهكذا فان العلاقة بين النظم السياسية والفكر السياسى 
فى دالحل آى تراث تأخذ صورة الدورة التى تعثى 
الاستمرارية الدائمة والثى لابد وان تفرض علاقة ارتباط 
بالتاثر المشادل الستمر الستتر خلف مفهوم الطايسع 
القوهمى : طابع قومى »© نظم سياسية » فكر سياسى » طابع 
قومى » وهكذا الى. الانهاية , ١‏ 


هذه العلاقة تثر بنورها مجموعة من التساؤلات عندما 
ننتقل الى المسلك الثالث هن مصادر التراث السياسى : 


. الحركة وقواعد الممارسة . ونقصب بذلك معالجة الوقائم 


والخبرات المتراكمة أى مختلف النشياطات والصراعاته 
المرتبطة :السلطة وحول السلطة سواء فى سبيل الوصول 
الى مركز القيادة آو فى سسيل الاحتفاظ بالسلطة ومزاياها 
أو من خلال مجرد التعامل مع السلطة وصاحيها . تحليل 
الوقائع والممارسة يختلط فى الواقع مع التاريخ السبياسى . 
هو لاول وهلة يصير مرادفا لتاريخ الحياة السياسية . 
ما معنى الحياة السياسية ؟ اليست هى التعامل بين 
القوى ؟ فالمجتمع السياسى ينقسم الى ثلاث فتات : فثة 
تحكم وتريك أن تحتفظ بوجودها فى الحكم . وفئة لا تحكم 
ولكنها تسعى لآن تصل الى الحكم . هى اذن تنتمى الى 
طبقة المحكومين ولكنها تقف هن الحاكم موقف المتحفز تريد 
أن تزيله وتجلس هكانه , ثم فئة ثالثة لا تحكم ولا يمنيها 
الحكم وهى الطبقة المحكومة بآوسع معانيها . 


السؤال الذى يجب أن نثيره بخصوص التراث 
السياسى الاسلامى فيما يتعلق بالحياة السياسية وتقاليد 
الممارسة واضح ومحدد : ماهى خصائص المجتمع الاسلاهى 
كنموذج للتطور السياسى ؟ وينبع من هذا السؤال هجموعة 
ألخرى من علامات الاستفهام تدور <ميعها حول مختلف 
التغرات الرتيطة بالوجود الاسلامى وآثر تلك العلاقة على 
تطور المجتمع الاسلامى بصفة عامة . 

وهذا هو هاتئاولناه فى النص تحت عنوان خصائص 
النموذج الاسلامى للممارسة السياسية . وهنا علينا أن 
تطرح بعض الملاحظات لاستكمال هذا الاطان العام للتحديد 
بمدلول كلمة الثراث . 

( اولا ) الذى يعنينا فى متابعة الوقائع أو تحليل 
عناصر المارسة هو أساسا مفهوم التكرارية ‏ 1126011626 
لآن هذا وحنه هو الذى يرفع من دلالة الواقعة لتصير 
لا مجرد حدث تاريخى بل ولكن لتعبر عن احد خصائص 
الممارسة السياسية , وهذا يقودنا مرة آخرى الى مفهوم 
الطابع القومى حيث تصم الوقائع بدورها كرد فعل ثابت 
أو فى حكم الثابت للمواقف : أحد الخصائص المعيرة عن 
ذلك الطابع القومى فى ثباته هن جانب وفى تقيره من جانب 
آخر . وهكذا نلحظ اول تداخل بين القكر والنظم 
والوقائع . فكما رايئا علاقة التاثير والتاثر بين الفكر 
والنظم فكذلك هناك علاقة ارتباط ثابتة بين النظم والوقائم: 
اليس النظام فى ذاته واقعة ؟ واليست الحياة السياسية 
ما هى الا سعى للتخلص هن اللظم عندما تجد آن هذه قد 
اضحت عقبة ,فى مواجهة الحركة ؟ 


1م 


( ثانيا ) كذلك فان تحليل النظم كأحد عناصر التراث 
السيانى. ليس.. بمعلى هبادة الأضتام: وليسس- فخمولا على 
الدلالة القانونية الشكلية . أن دراسة النظم كتراث تعتى 
أساسا عملية تقييم للخيرة النظامية . ذلك أن النظام من 
حيث طبيعته هو أحد الحلول الوضعية لمشكاة معيلة . 


ومن ثم فان المنهاجية التى يفرضها تحليل التراث تصم : - 


دراسة هذا الحل هن حبث ثياته واستقراره من جانب ثم 
تقييمه بمعنى هل كان ناجحا من عدمه من جانب آخر . هل 
كان ناجحا ؟ ومدى النجاح ؟ وان كان:نتصف بالاخفاق فلماذا 
الاخفاق وأسبابه ؟ أهم من كل ذلك كيفا تطورت هذه 
الحلول الوضمية . عامل الزمن اقترابا وابتعادا عن 
المبادىء الاصلية التى هى بمثابة القيم المطلقة من جانب 
وتعبيرا بل وتأكيدا لخصائص الطابع القومى للمجتمع 
السياسى من جانب آخر هى الهدف الاساسى من تحليل 
التراث النظامى . تقييم النظم السياسية بعد اخضاعها 
انطق معين أساسه الدراسة اللقدية المتعددة الأبعاد وقد 
ارتدطتك بحماعة ممينة : هذا هو مدلول دراسة النظم 
السياسية كتراث حضارى . التنظام السياسى هو حل 
لمشكلة وهو تعبير عن مرحلة معيئة من مراحل التطور » 
هو ساوه يرتبط بالطابع القومى ويتبع من خصائصه » 
وهو داتما يسنند الى نظام كامل للقيم بحيث أن النظام 
السيادى يجب. أن يدرج فى جزئياته وقد أدخلنا فى كل ذلك 
اسلوب القارنة بجميع أبعاده . هكذا يجب أن تفهوم 
الدراسة للنظم السياسية كاحد مسالك تقييم دراسة 
الدراث الانسانى . 


فلتقدم نموذحا للتعمسر عن هذه الدلالة . 

بدات الحضارة الاسلامية جاعلة من مسادىء ثلاثة 
المدور الفكرى لنظام القيم الذى سعت الى بناته : مبد 
العدالة » مبدأ الشورى كفاعدة لعملية اتخاذ القرار 
السياسى » هبدا احترام الشخصية الفردية بوصف ونها 
قيمة انسانية كجوهر لطبيعة تنظيم العلاقة بين الحاكم 
واللحكوم . التطورات اللاحقة قادت الحركة الاسلامية بعيدا 
عن المبادىء الثلاثئة بدرجة أو بآخرى فلماذا ؟ وكيف حدث 
هذا الطلاق بين القيم العليا وبين [المظم السياسسية ثم 
بين كلاهما وحقيقة الممارسة فى الحركة والتعامل » وهل 
ترتب على ذلك اضطراب فى الهيكل العام للتنظيم السياسى؟ 

هذه المنواجية وهذه النظرة التقدية للئراث لا تزاز, 
وكما أكدنا ذلك فى أكثر من مناسية غير معروفة فى التقاليد 
المرتبطة بالخيرة الاسلامية فى أكثر هن معنى واحب : 

(1) فى معنى قومى محلى أولا حيث ان علماء التحليل 
السسياسى فى بلادنا يعيشسون غلى قش_ور الفكر الغربى 
ول ينعدون الفنات الذى يلقى من آن لآخُر حول الخيرة 


كم 


العربية دون أى محاولة جادة للتعمق فى هذهالخيرة انطلاقا 
من منهاجية علمية معينلة . وقد سيق وذكرنا كيف أن الفكر 
الاسلامى لايزال حتى لحظلة كتابة هذه الاسطر مجهولاً ف 
كلية الاقتصاد بجاممة القاهرة . 


(ب) وفى معنى تنظيرى مجرد لا موضع لذلك النموذج 
الاسلامى . فعلماء التنظر السياسى والفكر السياسى بصفة 
عامة لابعرفون سوى نموذجا واحدا يعودون اليه وهوالئراث 
الرومانى . قد ينطرقون أيضا للتراث اليوئانى عندما 
يتناولون المفاهيم والمدركات ولكن كنموذج للمارسة فليسش 
هناك موضع فى اطارهم الفكرى سوى للخبرة الرومانية . 


يجهاون بها وعلماء التنظير السياسى لا يرون بوحودها 
فكيف نطلب من اكتخصصين فى هيادين أخرى أن يوسعوا 
آفاق اهتماماتهم بصدد المقارنة النظامية أو الفكرية 
فيد خلوا فى اطار بحوثهم نموذجا هو أقل أهمية وأقل من 
حيت المستوى لذلك الذى يمثل اهتماماتهم الاصيلة ؟ 


رغم ذلك فان النموذج الاسلامى للتئراث الفكرى 
بسمح باضاءة الكثير من جوانب التعامل مع ظاهرة السلطة. 
سوف نذكر فيما بعد بعض نماذج تؤكد هذه الملاحظة ولكثنا 
نستطيع أن نضيف الى ذلك نموذجين آخرين : الاول وهو 
متعلق بظاهرة الرأى العام والثانى ويدور حول وظيفة 
الفقه . فموقع الرئى العام هن القوى السياسسية فى 
المجتمعات القديمة كان ولايزال يمثل صفحة غامضة . 
والثئراث الردمانى على وجه التحديد لا يجيب على 
التساؤلات التى تثرها الظاهرة بسيب النهاية التى أصابت 
كاتملينا واعوانه وكيف قفى ودمر غللى آثار رجال المعارف.ة 
وكتاببانهم جميعها خلال العصر الجمهورى بيديث لم تصل 
الينا بهذا الخصوص سوى مجووعة نصوص متناثرة وعلى 
لسمان أعداء حركاتن الاص_لاح الدستورى . وفى مواجهة 
ذلاك فان الخبرة الاسلامية عامرة بالوقانع الثابتة بل 
وبا اتاصيلات:" النقهية والسياسية . ولنتذكر معركة أحب 
ومقتل عشثمان . بل ولنتفكر عقب ذلك من بين فصسول 
متتابعة لاتزال ى حاحة الى اكحلل السياسى ينقيها ويهذبها 
ثم يدمجها فى اأطار متكامل من التصور والتفسير محئثة 
ابن حنيل وموقف الخليفة المعتصم الذى كتب له المؤلف 
الذى نحن بصدد التقديم له وكيف تحكم فى ذلك الموقف 
الى حد كبير اارأى العام . الثانى أى وظيفة الفقه بدوره 
يشر تساؤلات آخرى : كيف نظر الى الفقه على أنه تعبير 
عن الوعى الجماعى وارادة الجماعة المسثقلة عن الحاكم 
ق ضصيط السلطة ومن يمارسها . 


المجموعات الثلاث على ضوء الخبرة الاسلامية علينا أن تقدم اطارا ولو مبس طا لمفهومنا 
للنمرذي الاسلامى للوجود السسياسى . ماذا نقصد بتلك الكلمة ؟ وما هى خصائصها ؟ 


سبق ان عر فنا فى غبر هذا الموضع ان النموذج التاريخى هو نوع من انواعالتقنين 
العلمى للخبرة السياسية بمعنى تحويل تلك الخبرة الى متغيرات بحيث نستطيع من 
خلال اقتطاع العناصر الأساسية أن نجرى تلك اللمقارنة التى تسمح بتحديد وزن 
المتغيرات ونتائجها من حيث ابعاد الحركة ومنطلقاتها . بهذا المعنى العام اضحت 
فكرة النموذج التاريخى عنصرا اساسيا للمقارنة المنهاجية بقصد لا فقط اكتشاف 
نماذج التطور بل وأيضا بقصد تقديم نماذج التعامل فى الواقع المعاصر )١(‏ . قما هى 
المتغيرات الأساسية التى من مجموعها بتكون ذلك البئيان الكلى للنموذي الاسلامى 
والتى لا بد وان تحدث آثارها وان ترتب نتائحها على كل ما له صلة بعناصر ذلك 
الترات من فكر أو ممارسة او غغيرهما ؟ لسرئا فى حاحة لآن نكرر ما مسق وذكرناه من 
أن هذه العجالة ليس القصد منها سوى ان ننقل القارىء الى العلمية السياسية فى 
ارقى .مراحل تقدمها المعاصر حيث لم تعد مجرد تأملات او انطباعات والما اضحت 
ثقافة وضعية تمثل أدق ما استطاع أن يصل اليه العقل البشرى فى نطاق التحليل 
الاجتماعى وبحيث لم بعد احد بتردد فى أن بصف النظرية السياسية بأنها فى نطاق 
علوم الانسان بمثابة علم الذرة فى نطاق العلوم الطبيعية . 

نستطيع ان نحدد تلك المتغيرات التى من مجموعها بتكون النموذج الاسلامى فى 
تطبيقه العربى بستة عناصر أساسية : 

اولا : سيادة الأخلاقيات ووحدة قيم الممارسة : النموذج الاسلامى يقوم على 
أساس الاطلاق فى كل ما له صلة بالأخلاقيات . انه لا يعرف ميدأ اعطاء ما لقيصر 
لقيصر ومالله لله . وهو لا يصل ان نكون الحركة مؤسسة الا على القيم والاخلاقيات 


.م ,1955 7إامأققط «تقصدمظ لصح عالعع2) 10 غأصعم 
00 م ,1956 56501101102 50222232 ع1 ,553130 :126 
صفحات جميعها عامرة بالدلالات . والمقارنة سمح ,06515 165 50105 081105م م10 ,80155105 +46 


بتأكيد النتائج أو تحديد اطلاقاتها . والتراث الاسسسلامى .م ,1892 


أو النموذج الاسلامى قادر على أن يقدم لنا بهذا الخصوص 
خبرة لا مثيل لها ., ليس فقط لان لها مذاقها المتميز بل 
وبصفة خاصة لأنها الوحيدة الى جوار الردمانية التى 
اكملت دورة التطور فى ه«راحل كاملة ابتداء من مرحاة 
التكوين بفطريتها وانغلاقها الى فترة الايناع بعئفها وسطوتها 
لتصل فى نهاية المطاف لمرحلة التدهور بتحلاها واباحيتها , 
وهى حضارة كبرى .استطاعت أن تجمع تحت لوائها شعويا 
كاملة وأن تملك تصورها المستقل فى التعسامل الاقليمى 
والدولى واسترانيجيتها فى ذلك التعامل . 


انظر فى بعض مها أثرناه سابقا بايجال : 


:69 .م ,1961 ,صه7151؟ة 3220 20114165 ,177601-11 
,1954 ,0968818 عط قطة طم اتج 01111 ,اعفادم 
م ,”195 ,520مد0 051660 113 ,8102801 :203 .م 
2 19518 ,20116168 تقسدم8 ,ط5طخآ56111 :245 ,41 
,1621012116 عط 80 غطع8 5 مم01 ,75315033 :25 
-612 8509 81576 أصعوقع1م56 ,[لاللاقطضمة :63 .م ,1946 


وانظر أيضا التفاصيل المنهاجية وتحليلنا لظاهرة 
المعارضة الفكرية في التاريخ السياسى الرومانى : 
6 ,2135عط1آ : 1 .701 ,5ئاء01161م ملم ,لقع فط 

4 .هرم 

)١(‏ حول مفهوم التموذج التاريخى كاحد عئاصر 
المنهاجية السياسية كما قدمناها فى تأصيلنا للتعامل 
الفكرى مع ظاهرة السلطة وبيصفة خاصة من منطاق حركى 
أنظار بصفة خاصة حامد ربيع © الدعاية الصهيونية » 
6 »6 ص 516 وما بعنها ,م حامهد ربيع » نظرية التحليل 
السياسى »© مذكرات كلية الاقتصاد حامعة القاهرة » 1لإا19» 
ص 195 ومابعيها , 6 

أنظر كذلك : 
جسمعاع5ة ع11عم 06111مم 061 هقممة ه21 ,11501313 
-720081 5علآ. ,امتفا"لف4 :162 .م ,19971 ,تلقء5ه عه 


01:18113131153:1/5151 0 :143 .مر ,1972 وعنوكتامم عه 
10م لمو1ع0010مطعاعم ن ,2013© ,تاكرآ 
21 .2 ,1969 ,قأم1غصماءه [1وع1غئلاهم 10 
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حتى فى النظام السيامسى . وهو لذلك لا يقبل الفصل بين الحا الحاية والحياة 
العامة : من لا بصلح فى الحياة الخاصة فلا موضع له فى الحياة العامة )١(‏ . أن شرط" 
الولابة العامة تحقق مواصفات الصلاحية للولابة الخاصة . وما ينطبق على المواطن 
العادى ينطبق على الحاكم . بل ان قواعد الممارسة الاخلاقية لا تقتصر على قوامد 
التعامل القومى والداخلى أى مع المواطن الذى بنتمى الى الجماعة الاسلامية ولا على 
المواطن المسلم او اأواطن غير المسلم فى حالة السلم بل انها تتعهدى ذلك الى التعامل 
مع غير المسلم وقى حالة الحرب . لا نريد أن نذكر بنصائح الخلفاء عقب الرسول 
والحكام بعدم الاعتداء على الأطفال والشيوخ وبعدم تخربب الممتلكات أو اغتصاب 
النساء اثناء القتال او عقبه . ان سيادة الأخلاقيات التى ظلت ثابتة ولو بقسعل معين 
أبضا فى مراحل الانحلال والتحلل هى التى اذهلت الصليبيين والتى عبرو عنلها 
بكلمة « الفروسية والشهامة العربية » . انها ليسست الا تعبنر نظامى عن اخلاقيات 
الممارسة السياسية ') . 

ثانيا : ويرتبط بسيادة الأخلاقيات والنظرة المتميزة للحضارة الاسسلامية فى 
تعاملها مع الوجود الانسانى قاعدة اخرى مطلقة لم بقدر لها بعد التحليل الكافى من 
حيث آثارها السياسية : وهى النظرة الى الحباة الدنيوة على أنها معاناة والتعامل 
مع السلطة على هذا النحو على أنه نوع من الاختبار حيث. ممارسة الحكم محنة 
والخضوع للحكم محنة ه أن الحياة هى اختبار ومن ثم فان هذا الاختبار يفترض 
ابتداء انه اخضاع للمواطن لامتحان عسير لا بد وان ينتهى منه باثبات القلدرة 
والصلاية على انه يستطيع أن يصف نفسه بأنه « مؤّمن » وهكذا تصير السبلطة 
ضرورة وتصير السلطة واجبات قبل ان تكون حقوقا بمعنى امتيازات وليست بمعنى 
التزامات . اما عن الحقوق فرتم أنها تنبع من مفهوم الطاعة الا انه لا طاعة لما هو 
مخالف للتقاليد الدينية والقواعد الأخلاقية الثابتة . السلطة لا تعنى الاستسسلام 
ورغم ان البعد عن السلطان غنيمة لأن الجزاء هو فى الحياة الآخرة ولكن لو اخطا 
صاحب السلطان فواجب المواطن أن يقومبه ولو بسيفه . كلكم راع وكلكم مسسئول عن 
رعيته وكما أن الحاكم راع فكذلك المواطن العادى ولو فى دائرة اسرته الضيقة فهو راع 
ومسدئكول . والمسسئولية تعد ى الالتزام : أن افضل جحهاد عند الله قول كلمة حق امام 
سلطان حائر . ان خطأ التحاكم حيث بتضمن محالقفة للاخلاقيات الإسلامية لا دمكن 
أن بوصف الا بأنه منكر ومن راى منكرا ولم يستطع ان يقومه بيده فليكن بلسانه والا 
فليكن بقابه . وهذا يعنى لاا فقط الابتعاد عن السلطة الا لضرورة بل وكدلك سيادة 
الحياة الآخرة على الحياة الدنيوية ٠‏ وهكذا تبرز وأضحة الفوارق الأساببية بين 
الحضارات الدينية الكبرى . فاذا كانت الكاثوليكية تجعل المدينة السياسبة عقابا 
لما فعله آدم عقب طرده من الجنة 4 واذا كانت اليهودية تجعل من الحياة الدنيوية 
معايشة لتحقيى الذات من خلال الألم واللذة » فان الحضارة الاسلامية لا ترى فى 
الحياة الدنيوية آلا أعدادا لاستقبال الحياة الأخرى . انها بمثابة المرور بمرحاة اختبان 
قبل الانتقال الى مرحلة الشفافية بحيث نستطيع أن نزيل عن الذات كل ما دمكن أن 
عبر عن عدم الارتقاء والسمو ان كانت تلك الذات صالحة للارتقاء والسمو ؟) . 


)١(‏ انظر قى عقد الامامة المارودى »© الاحكام 9) انظر 
السلطانية » طبعة .,47] » صن هم ومابعنها . وقارن أيضا ,2011056 [6 226018698 0ه 5طهجمف 16 ,آ20وتمقم 
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ثالثا : هذه الطبيعة المتميزة كان لابد وأن تقود الى جمل هفهوم الاتصال هو 
محور النموذج الاإسبلامى للمهارسة السياسية . كلمة « الاتصال ك بأو سسع معانيها 
قصد بها نقل المدركات وخلق القناعة من خلال تقديم صورة واضحة ومحددة للحقيقة 
موضع المناقشة . الحضارة الدينية أساسها نشر الدعوة والعقيدة . الحضارة 
«الاسلامية محورها ووظيفتها خلق القناعة بالحقيقة الدينية . واحب الرسول هو 
الدعوة : « ادع الى سبيل ربك بالحكمة والموعظة الحسنة وجادلهم بالتى هى أحسن 6.,. 
والدعوة هى لقاء بين مرسل ومستقبل . وكما ان الداعى بجحب أن بعدم الحيقة 
فان من تنتجه اليه الدعوة بحب ان بكون على استعداد لتلقف تلك الحقيقة . انه 
ترية بحب أن تكون صالحة لتنيت البذرة بحيث توتى ثمارها : « وانما عليك البلاغ 
وعلينا الحساب » . هذه الطبيعة المتميزة كان لا بد وان تلون بخصائصها جميسع 
عناصر ومتغيرات النموذج السياسى الاسلامى . فالدولة وظيقتها الدفاع عن العقيدة 
' واساس شرعية الساطة ومحور وسيب وجودها هو نشر الدعوة . الدين والسلطة 
يتفاعلان كحقيقة دبناميكية واحدة : ورغم أن المحور الأساسى وجوهر هذا التفاعل 
هو الدين الا ان السلطة هى التى تأتى فتخلق ذلك الاطار الذى يسممح للمواطن بأن 
يحقق ذاته من خلال الاسنجابة الى قواعد الممارسة الدينية . وهكذا فان شرعية 
السلطة هى الدين واداة الدين هى السلطة . ورغم ان هفه العلاقة سوف تنبدل أو 
يصيبها نوع من الافتعال الذى يفقدها طبيعتها وجوهرها فى الحضارة المثمانية الا 
ان علينا ان نتذكر ما سبق وقررناه من ان النموذج العثمانى هو تطبيق آخر للنموذيج 
الاسلامى وان الذى بعنينا هو ذلك النموذج الأصيل الذى منه انطلقنا وبه تقيدنا . 
هذه الوظيفة الاتصالية لا تفتصر على شرعية الدولة أو السلطة بل تنتعداها الى خلق 
قواعد التعامل )١(‏ . أن واجب الدولة هو أن تدعو الى كلمة الحق وان تدعو من 
خلال الاقناع والاقتناع والا تكره احدا على الاقتناع . هذا المفهوم كان لا بد وان 
بتحول الى قواعد للممارسة فى كل ما له صلة بنظرية التعامل السياسى فى الحضارة 
الاسلامية . الرسول بلجا الى دعوة الحكام والامراء ب قبل الالتجاء الى السسلاح 
لغر ض ١اسسميادة‏ والتبعية ‏ وبتابعه فى همذا التقليد عمر بن الخطاب . ومن رفض 
الدعوة فهذا حقه ولكن بشرط « الجحزية » . وعندما بحدث فى عصر عمر ين عبد 
العزيز من ان بشن احد تادته الصراع الجحسدى على غرة ودون تمكين الطرف الآخر 
من ان بعلن قبوله الاسلام من عدمه وياتى القائد المهزوم شاكيا الى الخليفة فان 
عمر بن عبد العزيز يعترف بخطأ قائده ويسلم للشاكى بمطالبه ٠.‏ 
رابعا : كذلك فمن الخطأ وصف الدولة الاسلامية بأنها نموذج للدواةالاوتو قراطية 
او الديكتاتورية او حكم الفرد . من المعروف ان الخلاف فى الفقه حول التعريف 
بالمفهوم الديمقراطى لا بزال على أشده وانه رغم ذلك من منطلق النظرية التجريبية 
للوجود السياسى من المسلم به أيضا ان الديمقراطية هى حقيقة وواقع وليست 
هيكلا او اطارا . وان هذه الحقيقة والواقع تستند الى مجموعة من المحكاتالقياسية 
التى نستطيع من خلالها أن نصل الى الاجابة على ذلك السؤال : هل ذلك المجتمع 


: قارن وثيقنين كلا منهما فى حاجة الى دراسسة .راجع أآيضا بخصوص الدعوة الفاطمية‎ )١( 
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المحدد اقرب الى الصورة الديمقراطية أم الى النموذي الاوتوقراطى ؟ مجور هذه 
المحكات عاملان أساسيان : سيادة القيم والثاليات المطلقة التى لآ تنسسعع من ارادة 
الحاكم من جانب ثم تعدد مراكز القوه فى عملية صنع القرار من جانب آخر ل 7 
لو نظرنا الى النموذج الاسلامى بهذ! الخصوص اوجدنا هذين العنصرين واضحين 
صربحين : القيم هى دينية ؛ سماوية ؛) اخلاقية » تسود الحاكم قبل ان تسود 
المحكوم وهى تمثل حوهر عقد « البيعة (« وتعطى المحكوم حق الثورة بل واجب رفض 
الحاكم لآنه يصير من قبيل الطغيان ") . تعدد مراكز القوة هو النرى يعبينا على 
وجه الخصوص كأحد عناصر هذا النموذج . ان النموذج الاسلامى يقوم على اساس 
من حبيت الوافع فاذا به بقدم اطار للتعامل. حيث ما نستطيع أن نسميه بمفاصل 
الصسد السياسى تتصد وتتنوع وتستقل عن شخص الحاكم ذانه +٠‏ ودكفى ان نتذكر 
بهذا الخصوص حقيقتين : الأولى وهى المتعلقة بالتشريع » فتخريج الاحكام ليس 
وظيفة الحاكم وما نسب الى الحكام من قبيل سن القوانين بالمعنى المتعمارف فى 
التغاليد الغربية بكاد بكون لا وجود له () . ان التشريع هو حق الفقيه ولا سلطان 
على الفقيه فى تخريجه الأحكام الا ضميره وعندما جاءت عصور التحلل وابتعد 
النموذج الاسلامى عن عناصره الاسلامية ووجدنا الفقهاء بعانون المحنة تلو المحنة ظل 
رجل التشريع ثابتاأ فى موقعه ام يؤثر فى ممارسته لسلطاته المعنوية اى ارهاب أو 
تعذرب . قلنهت ذكر ابن حايل وقبله آأبا حنيفة وبعدهما ابن تيمية على سبيل 
المثال (؟) . كذلك فان القاشى رغم أنه كان بستمد ولابته من الخليفة لأنه كان بعين 
كوكيل عنه ظل محتفظا باستقلاله بمعنى اننا لم نعرف نموذجا لخليفة ألفى حكما : 
لقاض أو عدل فيه . والواقع ان هذه الخصائص والجزئيات كثيرا ما بغثل عنها 
الفقه المعاصر عندما يصف الخليفة بأنه كان يجمع السلطتين الدينية واللانية من 
منطلق التصور الذى فرضته نماذج الممارسة فى التراث الغربى الكاثوليكى (0) . ان 
الخليفة انما كانت وظيفته الأساسية هى فقط ان بمكن المؤمن من ان بمارس تعامله 
ألدينى ليحقق ذاته الاسلامية ولينطلق الى آخرتة بنفس راضية مطمئنة . 


ذلك بشكل واضح خلال ندوة عقدت بمدينة فلورنس عن 
مقارنة بين تطور النظم فى كلا المنطقتين العربية واوريا 
الفربية نحو التكامل . انظر السياسة الدولية ©» يوليو 
ثلاذا »| ص .”ذا . 


)١(‏ أنظر التفامصيل حول تنظرنا لما اسسميئامه 
الممارسة الديمقراطية حامد رببع »© نظرية القيم السياسية » 
مذكرات كلية الاقتصاد وجامعة القاهرة » لالاا 2» ص 4م 
ومابعدها , 

قارن فى الفقه الغربى : 
ع0 13665 ت<اناع 0‏ 1658 : 2115ول ‏ ,12111101001801 
8 ©1288 مابآنظآن )215 :49 .م ,1972 غمسعمقء1:0 
,01017110101 :196 .م ,19973 ,لإ"امعط مننو«ءمدرعل 1ه 
اكات اتات لنكالوزدءزدرلدا 1ه ظ نا 88 الل 
© 00113522325 ,001185101 :25 4 .مر ,1969 
باه ع1 ,]31[18:1 زكي16 .2 ,1913 و6ممعتانامع 
15 158:01 1/10 109 .ص ,1962 قمع 1تد" عمو مم06 وع30 

.4 ,م ,1978 ,عسسمط'1 ع 5أزممة 


(؟) بخصوص مواقف ابن تيمية راجع أبو زهرة » 
ابن تيمية : حياته وعصره » درت. » ص 66 وما بعدها . 


() ولعل هذا هو الذى قاد بعض المغكرين لدينا 
بدعوى التجديد والتحديث الى الوقوع فى خطا عدم الفهم 
الحقيقى للدلالة الكامنة فى التقاليد السسياسية الاسلامية . 
انظر على سبيل المثال » على عبد الرازق » الاسلام واصول 
اللحكم » 1556 )6 ص هم ومابعدها ٠‏ أنظر كلمات ابن خلدون 
ق مقدمته : ( الخلافة هى حمل الكافة عفى مقتفضى النظر 


9) قارن : 
5 برلهأ أن[ ماعط 0 و5أمع نمه م لم151 ,117915 
,أ18025 0016لم عطةا طذ صمخأ نامببعط ,11110115 مم 
-113 12170 510وططم 6" ,اللافطهف528 :30 .م ,1912 
5 .2 ,1940 رصم 
0) مرة أخرى شير الى هذه الناحية الى تمدو 
غير واضحة كلية فى الفقه السيانسى الكربى . وق اسسما 


81 


الشرعى فى هصالحهم الاخروية والدنيوية الراجعة اليها 
اذ أحوال الدنيا ترجع كلها عند الشرع الى اعتبارها 
مصاالح الآخرة ,فهى فى الحقيقة خلافة عن صاحب الشرع فى 
حراسة الدين وسياسة الدنيا به » , 


انظار محمد عماره © الاسلام واصول الحكم لعلى 
عبد الرازق » 5/ا19 »> ص ١1١64‏ ومابسدها . 


خامسا : مفهوم ( الاستعلاء الدينى » . الحضارة الاسلامية جوهرها العقيدة 
الاسلاميةوالعقيدة الاسلامية تقوم على ميدا الارتقاء الدينى . ان الايمان له دلالته 
وكذلك ساوك الؤمن من حيث التطابق بين الممارسة والمثالية له درجاته . تطعيم مبدأ 
العدالة بمبدأ المساواة لا بد وأن بقود الى هذه النتيجة وهى انه اذا كان لا ففل 
لعربى على عحمى الا بالتققوى واذ كان المسلمون سواسية كأسنان المشط فلا بد 
دان بكرن فتناك تمين وات لاه يق الى بوقير الستلين » هنا (السين سين عن اقدمة 
معينة : الادمان بالله ورسوله أى بالقرآن وتعاليى محمد . واذا كان الايمان له 
مستوياته فكذلك عدم الابمان له ابضا مستوياته اقترابا او ابتعاد! عن جوهر ذلك 
الايمان . وهكذا فى المجتمع غير المسلم هناك « أنهل الكتاب » وهناك عبدة الأصنام 
على سبيل المثال . وكذلك من بين المسلمين هناك من هو اتقى أو أقل تقوى . الخلاصة 
.أن جوهر الحضارة الدينية بصير تمييزا طبقيا من منطلق مغهوم التقوى . هذه 
الحقيقة تعنى الاختيار : الشعب المسلم هو « الشعب المختار » وهو صاح سي الوظيفة 
الحضارية القيادية والدين الاسلامى هو خير الأديان ومحمد هو خاتم المرسلين )١(‏ . 


. لابه وآن تثر هده الملاحظة مفهوم العتصرية‎ )١( 
هل الحضارة الاسلامية حضارة عنصرية ؟ وهل التقاليد‎ 
العربية تنطلق من مفهوم التمييز العنصرى ؟ الاجابة على‎ 
مثل هذا السؤال فى حاجة الى مؤلف على حدة وهى لايمكن‎ 
الا أن تنطلق من نظرة علمية م<ايدة ومتثانية تأبى الاندفاع‎ 
خلف المفاهيم الدعائية التى تسيطر حاليا على من يتعرض‎ 
. للتحليل السياسى أيضا من متنطلق أكاديمى‎ 


فلنحاول أن نحدد نظرتنا بايجاز . 

( 1 ) يجب فى البداية آن ندفع ببعض الملاحظات : 

( أولا ) الفقه الغربى تعود أن بسدل على تاريخه 
الفكرى بهذا الخصوص وبتواطز جماعى مثير للدهشسة 
نوعا من الستار الذى بغطى على حقيقة تراثه الحضارى . 
الحضارة الغربية هى حضارة عنصرية بل وهى تلطلق من 
تقاليد الثورة الفرنسية خلال القرن الناسع عشر ام تكن 
سوى 7أكيف وتجسيد لبداً العنصرية . الحضارة الثربية 
التى جاءت تخرج الانسان من ظلامة العصور الوسطى باسمم 
حضارة عصر العقل والتور ادخلت الرجل غير الأوربى فى 
دهاليز الاستبداد والعدودية القازونية . انظر التفاصيل فى 
حامد ربيع » العنصرية الصهيونية ومنطق التعامل السياسى 
فى. التقاليه الغربية » لالإ5ا » ص 5 وما بعدها . هى 
<حفسارة عتمصربة وبلا اس_نقناء : الفكر النازى ليس 
الا التجسيد الحى لفلسفة سياسية غمرت التقاليد 
الفرنسية والانجليزية على حد سواء ورغم أنها قد تضمنت 
بعض مبالغات الفقة الالمانى الا أنها فى هذا ليست الا تعبير 
غن طبيعة وخصائص فكر المدرسة الرومانسية الجرمائية 
فى آنقى تقاايدها ,. انكر التفاصيل وباعنراف أح_د أعظم 
محللى النقاايد السياسية الالانية . ١‏ 
0 ,5200116 502 325 135206 ع1 ,2101030 
ع1 ,11 5١01.‏ :289 .م ,1990 ,ع5ق موصو «متاعقنآ1 
210521 عآ ,111 :287 .م ,1900 ,سعالد1 عسقاعقة8 

ا 0 0 2 


( ثانيا ) على أننا يجب رم ذلك أن نعترف بأنه لم 
توجد حضارة مدنية كبرى لم تستلد الى مبداً العتصريه . 
والعنصرية يجب أن تفهم بمعنى واسع حيث تتدرج من عدم 
الاهتوام الى مستوى الحق فى قيادة الشعوب الأخرى . 
أنظر التفاصيل فى : 
31110066 08 قسصاع 1 م16 ,لظم 
مه ,2236302211137 0ط عع ,065211118 158 .م 
:2211101 02 طا7امجع 0ه تناع اناه عط منأص1 نن1با0م1 
.م ,1919 ,رصنع 
ولم تقتصر العنصرية على الاتقاليد التونوتية بل نعدى 
ذلك الى جميع الحضارات الكيرى وبصفة خاصة الغرعونية 


والفارسية واليونانية والرومانية . بل ووجد من أصل 


للفكر العنصرى سسواء فى الثتراث الرومانى أو الفكر 


السونانى . انظر التفاصيل فى : 
3 ,1936 ,133 طقدرنه 018 5ع1مأ212 ,ضس[ل 502 
0 23<05هم ]هلام ع513976 ع1 ,7751111461010 :109 


50 .2 ,1955 ,نا لتاوااصطة مسقصدمه قصهة عامعس 
والواقع آن مفهوم القومية السياسية دهذا المعئنى 
هو استمرار لتقاليد العتعرية فى اللعحضارات [لكلاسيكية 


بلغة القرن الثامن عشثر . انظر التفاصيل فى : 
11115 1100 512115 11طه2210 501317113035 
13 5111 1161015112 ع©810 ,الش]ة851 :78 .م ,1928 


,1922 ,8068 065 عستمطاءع00 13 ع0 ممتانة م120 
1956 ,نط5 1م2110 028 وع10 ع2 ,0281 ,39 
5 .250 
( ثالثا ) وذلك على عكس حميع ااحضارات الدبئية 
الكبرى التى وهى تقوم على مدا عالية الدعوة ماكانت 
تستطيع أن تنق.ل ' مفهوم العنصرية بمعثى الامييز من متطلق 
الاصل والانتماء القومى . المسبحية وكذلك الاسلام » 
كلا منهما بمنطقه المتميز ©» ”ان لابد وأن يرفض مفهوم 
العتصربة . وذلك على عكس الديانة البهودية وهى ق هذا 
منطقبة ممع نفسها حيث ادها تفرض الربط شن الديانة 
والدعوة ١اقومية‏ . انظر بهذا الخصوص الاتفاصيل الفكرية 
والنظامية والاصول التاريخية فى : 


لالم 


سادسا : القوة كاداة لممارسة الحركة . أن الدعوة الاسلامية تفوم على الاقناع 


حامد ربيع »© العنصريه الصهيونية » م.س.ذ. » ص 


5 وما بعدها ؛ حامد ربع ©» نطرية القيم م.س.ذ. 2 ص 
48" وما بعنها ؛, حامدت ربيع 4 الدعاية الصهيونية مس ,ذ.» 
ض ١ل‏ وما بعنيها ءٍ حامت ربيع » النمو ذج الاسراشيلى للدومارسة 
السياسية » هل/ا9ؤا ©» ص إإلم وما بعنها » حامب ربيع كواطار 
الحركة السياسية فى المجتمع الاسرائيلى » 8ا4١‏ » ص 
.11 ومابعيها , 

( رابعا ) التقاليد المسيحية تنطلق فى صيافتها الاولى 
من هسداآ المسادواة , وهى تصل فى هذا الى حد التطرف 
الكثالى والأخلاقى . نستطيع أن قرأ فى رسائل القديس 
سان بول قوله : كذلك العدو ومرتكب الكبائر والاثام يجب 
ان يكون موضع حب وتقدير وللثمثل ق هذا بالاله الاعظم 
الرب القادر الذى رفع الشمس واطلق الهواء للجميع 
ينمتع وينتفع بها الطيب والصالح واللمن وغير اللأمن » 
آن السماء عندما تمطر لا تميز بين العادل والظالم . على 
آن التفاعل بين الحضارة الغربية والديانة المسيحية الذى 
قاد الى نماذج ديئية متعددة تئوسطها الممارسة الكالوليكية 
ماكان يمكن الا أن ينتهى بيناء صرح شامخ للنظسرية 
العنصربة . ولعل السؤال الذى هو فى حاجة الى دراسة : 
هل طبيعة الحضارة الغربية تأصلت فيها مفاهيم عدم 
امساداة الى هذا العمق بحيث أن أى تعاليم أخرى لابد 
وان تتطوع لذلك التصور ؟ ان العنصرية الصهيونية لم 
نكن الا مكملة كثل هذا التعامل . وقد يجه الرء تنبريرآ 
لذلك ى أن الديانة اليهودية بطبيءتها قومية عنصربة , 
ولكن كيف تفسي النطور الآخر فى االثراث المسيحى ؟ 

انظر فى تفصيل النظرة الكاثوليكية بدا المسساواة 


وارتباطه بالتصور العتصرى للوجود السياسى : 
.م ,1965 ,ع118[ع1'8288 06 5061516 عستماء00 رآ ,5810 


-66020 501656 أع 1051156 , 218115117 ,041185 :219 
2 ,ةشصطة 17811211 ,2501020 :178 .م ,1961 ,عولط 
1١01. 17, 1957, 2. 6‏ ,15105089 012ممم 1و 1عمع 


(ب) فاذا انتقلنا الى التراث العربى وكما نسستطيع 
أن تنستخلص من تقاليد الممارسة خلال النموذج الذى نحن 
بصدد تحديد خصائصه » فانئنا نوتقت بآن العناصر الأساسية 
التى يحب أن تبرز واضحة فى الذهن تلحدد بالتالى : 

( أدلا ) التراث الاسلامى لا بعرف العتصرية وماكان 
يستطيع بحكم طبيعته كدعوة دينية عالمية الا أن يرفض 
ذلك المبداً . والنصوص بهذا الخصوص عديدة وقواعد 
الممارسة النى تلبع من ذلك [اتصبونر جميعها منطقية مم 
هذه القاعمدة , انر النصوص التى أوردها وجمعها : 

محمد حلمى همحمود »© ديموقراطية محمد 2 داى تا, 
( مذاهب وشخصديات » الدار القومية للطباعة والنشر » 
رقم /ا؟١‏ ) ص الا وما بعدها وحيد الدين خان » الاسلام 
يتحدى ؛ 151/9 من 1١51‏ ؛ المودودى » الحكومة الإسلامية ع 
كلاكا 2 ص 185 . 

( ثانيا ) التقاليد العربية تقوم على عتصرية واضحة 


مم 


تستمد مصادرها الأولى من الممارسة السابقة على الدعوة 
المحمدية . وازاء طبيعة هذه الدعوة وأسلوبها القاطع فى 
التعامل فان المفاهيم العنصرية خلال فثرة البناء للدولة 
الجديدة اختفت أو تقوقمصت اجمالاً حتى مقتل على . ولكن 
سرعان ماعادت الى التعم عن وجهها الحقيقى مع حكم 
مماوية وظلت فى ارتفاع حتى وصلت الى أقصى تعبيراتها 
الفكربة مع فلسفة ابن خلدون . ان مفهوم العصبية ليس 
الا تصوير عربى لاتقاليد المنصرية التى عرفتها جماعات 
الجاهلية ولكن بلغة وفكر المأصل للظاهرة الاجتماعية . 
انظر فى فكر ابن خلدون : 
,00811 هآ :85 .7 ,1968 ,152102 55 ,1186153 م1 


صدط1 ,11612101 159 .2 ,1969 ,15ا52100 ططك1 
263 .م ,19547 ,215101372 01 13م211050م 112:5 122810 
1 33 أاطعنامط1 201111251 ,نلف8 150810111 


ع1 ,062لاهقطة8 م15 ,لظلف"1 :84 .مر ,1958 ,15131223 
.م ,“196 ,0168طة151 51610198 12 ,ع15101لط'1 ع0 قمععمع 
ّخظظ0 
( تالنا ) على أن رفض الاسلام بدا المنعرية لايمنى 
أنه لا يقبل التنوع الطبقى ولا التوزيع ااوظيفى . وهنا 
علينا أن نترك جانيا الديماجوجيات الغربية التى انتقلت 
الينا مع ما انتقل من حضارة عصر العقل والئور . لقند 
بلفنت هذه الديماجوحبات أن رفضت على رجال المحاماة 
ارنداء اللباس الأسود آثنام الترافع أمام القضاء بدعوى 
أن ذلاتك يعلى تمييرا واخلالا بمبدا المساواة , وجميع 
العلماء يعترفون البوم بأن أحف اسسياب اضطراب التطور 
[السياسى فى تقاليد أوربا القارية خلال القرن التاسع عشر 
هو عدم الفهم الصحيح تعنلى هبنأ المساواة والخلط بين 
الدلالة القانونية هن جانب ولغة الخداع الجماهيرى من 
جانب آخر . وهو خطا وقعت فيه عقب ذلك أيضا 
الابديولوجية الماركسية . أنظر بايجاز <امد ربيع »© نظرية 
القبيم السياسية » م.س.ذ. »> صل 151 ومابعدها وقارن 
فى الذقه الغربى : 
,1948 ,0622025110716 عمراع6 ع1 ,51210101 
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. الحضارة الاسلامية كان لاآبد وآن تعرف مفهوم التميز 

من مأطلق الانتماء العقائدى . فالفوارق هن حيث حقوق 
التعامل وموضع المواطن فى الجماعة أسسداسه طبيدة ودرحة 
الاننماء الفكرى للمجدمم الكلى . وهو أمر طبيعى لان 
النظام الاسلامى هو دين ودنيا من جانب وهو يقبل غير : 
الم وبقض النظر عن طبيعة عقيدته الدبئية كنثيدة 5 
التسامح , ومن ثم فلابد ليصير متجانسا معنفسه أن يوزع 
ا'ءاطن فى داخل الجماعة تبعا لهذه الكتفرات الى درجات . 
كذلك والدو ل الاسلامية تمثل تنظيما سباسيا متكاملا لابد 
وأن تعرف كذلك التذوع الوظبفى . مفهوم الطبقات من ثم 


وإلاقتناع ولكنها أيضا تؤمن بان يجب أن يجغل من القوة المحرك التسالى 
قناع والاقتناع ٠‏ النموذج الاسلامى خلانا للنموذج الكاثو ليكى.دعا القائد الأول لآن 
ستخدم القوه فى سبيل نشر تلك الدعوة ٠.‏ ومنذف البداية طلب من محمد أن يهاحر 
من مكة وان بعد ما استطاع ١‏ من قوة ومن رباط الخيل »© بل وان بع ود الى مكة 
فاتحا غازيا . ان الاسلام يؤمن بأن الحق الذي لا تسائدة قوة لا قيمة له وان الدولة 
عليها أن تخيط نفسها بسياج من الأدوات الكفيلة بفرض الاحترام والهية على كل 
من يتعامل مع النموذج الاسلامى للمازسة السياسية . ان هذا شرط أساسى لضمان 

عدم فيضان العناصر غير المؤّمنة على ذلك الاطار الذى يستطيع فى داخله الموّمن ان 
سحقق ذاته الاسلامية () . 


١>‏ رصمو الزمة وصرهه_العود يم 
الإساائى لأ سارسة السياسسية: 


عناصر مختلفة ومتباينة نستطيع من تقنينها ان نصل الى بناء ذلك النموذج 
الاسلامى للوجود السياسى . رغم ذلك قان النموذج بهذا التصور الذى قدمناه لا تزال 
تنقصه حقيقة أساسية لا نستطيع أن نصفها بأنها مجرد عنصر من عناصر التموذج 
حيث انها تمثل طبيعة وجوهر ذلك التطبيق وبحيث انها تتبلور وقنساب من جميع 
قنوات وشرابين الجسد السياسى والتصور الحزكى للوجود السياسى . نقصد 
بذلك مفهوم وحدة الأمة الاسلامية . مما لا شك فيه ان مفهوم الوحدة هو احد 
المفاهيم الثابتة فى جميع النماذج السسياسية المتطورة (؟) . ان الوحدة بأوسع معانيها 
هى المنطلق الحقيقى لخلق الارادة المتكاملة من جانب والتعبير الشكلى عن مفهوم 
التكامل الاجتماعى والسيامى من جانب آخر . رغم ذلك فان الوحدة قد تكون 
عرقية كما عرفتها الجماعة الرومانية وقد تكون نظامية كما تعر فها الدولة القومية 
العاصزة وقد نكون حضارية كما عرفتها الجماعات التيوتوئية فى خلال العميور 
الوسطى بل وحتى مشارف القرن المشرين . وفى جميع هذه التطبيقات قد تختلط 
مع مفهوم الوحدة الاقليمية ومن هنا تبرز فكرة الأمن القومى بمعنى الأمن الاقليمى. 
فأبن من هذه التصورات مفهوم الوحدة الاسلامية ؛ الواقع ان الاجابة على هذا 
السوّال تدق بل وتكاد تستحيل رغم نها قد تبدو لأول وهصلة واضحة لبست فى حاجة 
الى تفصيل . ونستطبع منذ البداية أن نطلق تصورنا للوحدة الاسلامية بأنها تنبع 
من مغهوم العلاقة الروحية التى بغلفها عامل الدين والانتماء الى لفة القرآن . بل 


)١( 7‏ التفرقة بين دار السلام ودار الحرب تمر 
وكذلك ظاهرة التخصص لا نعنى ايا منها فبول المقهوم واضح عن هذه الحقيقة . انر لويس »6 م.سىذ. » 
المنصرى ولا تقييد! ادلالة مسد المساداة . انظر تفاصيل ص ٠0196‏ 

آخرى فى حامد ربيع »© نظرية القيم » م.س.ذ. » ص 58١‏ (') قارن : 


ومابعدها . وقارن : ٠‏ 
.م ,1968 2 ,ططستامط 111681اآهم عتصعملة1 ,178511 
8 18 ع متاقتصم ه11 ,2/7271ةلامتهكة :116 
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©5188 ع1 02 20005 ع5" ,  12:18137118338597185‏ :244 
6 86860 م1 ,21134814 :126 .2 19617 
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انها تصير فى نطاق التحليل السياسى للتراث الاسلامى منطلق اس امى لفهم فكرة 
الاختيار والتميز 0١‏ . : 
فلنحاول ان نصوغ هذا التصور فى. كلياته العامة تاركين التفاصيل والجزئيات 
لغير هذا الموضع : 
-١‏ قأول ما نلاحظه ان التقاليد الاسلامية الأولى لم تقبل سوى خليفة واحد . 
كما ان القرآن واحد والرسول واحد وكماان هذا يعنى أن القانون وا<د والتصور 
واحد فكذلك لا بد وان بكون القائد الأعلى اى الذى يتولى حكم الجماعة باسم تلك 
الارادة التاريخية لا بد وأن بكون واحدا , ممالا شك فيه أن الحوادث اللاحقة 
حطمت أو على الاقل قيدت من هذا المفهوم على أن هذه الحوادث أيضا لم تستطع 
أن تنال من اطلاق القاعدة الفكرية . فى لحظة معينة وعلى وجه التحديد خلال القرن 
العاشر الميلادى سوف نجد ثلاثة خلفاء فى آن واحد : الخليفة الاندلسى فى قرطبة 
ثم الخليفة السنى فى بغداد الى جانب الخليفة الفاطمى او الذى فى طريقه لان يكون 
كذلك فى تونس قبل ان ينتقل الى القاهرة . رغم هذا التعدد فان كلا من همؤلاء 
الثلاث انما كان بعتقد فى ذاته أنه هو صاحب السيادة على الآخرين أو بعبارة اخرى 
انه هو الذى بجحب ان يقود ويطاع . وليس ادل على ذلك من ان الخليفة الفاطمى 
أرسل دعاته الى بقداد يحاولون تطويع القيادات السنية للعودة الى المفاهيم 
الفاطمية . وهكذا ,هذا الاستثناء ليس الا تأكيدا للقاعدة . بل انه عقب ذلك وفى 
فترات الانحلال اللاحقة سوف نستمع الى تسميات تؤكد ثبات هذه المفاهيم ككلمة 
« أمير الأمراء » او, « ملك الملوك » أو « الشاهنثشأه » بل ونفس العلاقات اللاحقة 
بين نظام الخلافة والسلطنة ليست الا تأكيدا لنفس الحقيقة (0 , 
؟ س الشعور بالتجانس والتميز تعبر عنه ولو فى دلالة سلبية جميع النظم 
الخشاسنة المرتبطة بالتعامل بين تلك الجماعة والجماعات الاخرى . هفه النظم التى 
هى بمثابة اطار فكرى للوضع المعنوى للمجتمع الاسلامى والتى بدورها تنبع من فكرة 
التميز انما تقوم على اساس الوحدة المعنوية للجماعة الاسلامية . وتبدو هذه 
ألظاهرة واضحة عندما نقارن المجتمع الاسلامى بالمجتمع الكاثوليكى فى فترة العصور 
الوسطى : بينما نجد الالقاب العرقية والاقليمية تنتشر بلا حداود فى أوربا الكاثوليكية 
لا نجد لها أى موضع فى العالم الاسلامى . ان ربط حاكم باقليم أو بجماعة عرقية 
لم تعر فه الجماعة الاسلامية الا فى مراحل لاحقة . ولو عدنا الى الخطابات المتداولة 
بين حكام الأمة الاسلامية فى فترات الانحلال نفسها لوجدنا ان هؤلاء الحكام لم 
. بسخدموا ذلك الاصطلاح الذى يريط الحاكم بعرق متميز الا للتعبير عن الشعور 
بأن ذلك الحاكم اقل درجة واكثر أبتعادا عن تلك السلطة العالمية التى تجعل منه 
مرآة للخلافة الاسلامية ٠.‏ وهكذأا كان بخاطب الحار الشمالى بأنه سلطلطان الروم 
وعندما كان بخاطب حاكم الفرس كان يعر ف بأنه شاه العجم 5) . يعنى هذا أنه لم 
توجد حكومات أونظم اقليمية: حيث أنها لم تكن سوى تعبير عن نوع من التنظيم:الادارى. 
والأقليمى الذى لا بمكن أن بنال من وحدة الأمة الاسلامية ٠.‏ هذه الوحلة تبرز 
واضحة عندما نصعد الى عصور الإبناع والازدهار وخير ما بعلن عن تلك الحقيقة 
هو فكرهة التمييز بين دار السلام ودار الحرب . أن ذآأن السلام هى فقط حيث سود 
القانون الاسلامى » حيث يسود حكم القرآن وتعاليع رسوله او بعبارات اخرى 
حيث يستطيع الخليفة إن يمكن المسلم من ان يعيش ويمارس القواعد التي وضعتها 
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وقننتها حضارته . فيما عدا ذلك وباقى العالم هو دار الحرب . ان دار السلام 
هى دار الأسلام وما هو أبعد من ذلك قهو لا بعرف السملام ٠.‏ والمغهوم الثاسته فى الفقه 
الاسلامى هو أنه سوف بأتى بوم فاذا بالانسانية جمعاء تقبل الاسلام أو تخضع لحكم 
الاسلام . وواجحب المسلم هو أن بحجاهد ليحفق تلك الوظيفة . هذا التصور امتداداته 
النظامية عديدة اهمها تلك المتعلقة بتنظيم العلاقات بين الدولة الاسلامية وباقى 
العالم . قالفقهاء بعلنون ان هناك حالة حرب دائمة ولا يمكن ان تنتهى الا بالاقبال 
على العقيدة الإسلامية أو بالدخول فى الطاعة الاسلامية ٠‏ ومن ثم »؛ ومن التاحية 
الفقهية » ما كان تمك تصور اتفاقية سلام بين دولة مسلمة ودولة غير مسلمة 1 
ان حالة الحرب لا تنتهى ولا تعئى سوى أنها قد تنقطع فقط مع الهدنة »ء وهو انقطاع 
موقت لا بجوز أن بمتد الى أكثر من عدة أعوام ويمكن انهاوه عالارادة المستقلة ومن 
حانب واحد فقط إى الدولة المسلمة وذلك شرط الإعلان عنه وق وقت متناسب ٠. )١(‏ 

هذه المفاهيم جميعها تلبع من قانون الجهاد الذى تم بشاؤه الفكرى وتحديد 
عناصره النظامية خلال القرن الأول الهجرى أى خلال تلك الفترة التى تميزت 
بالانتصارات الاسلاسية دون حدود حيث لم تسستطع اى قوة اخرى أن تقف فى 
مواحهة القوة العربية الغازية سواء فى: الصين او الهند ودون الحديث عن شمال 
افريقيا وجنوب اوربا . ومن ثم كان من الطبيعى فى المراحل اللاحقة ان يظهر ذلك 
التناقض الواضح بين مفاهيم التعامل الدولى وبغداد هى عاصمة العالم وقواعد 
الممارسة وقد أاضحت الدولة الاسلامية تصارع فى سبيل استمرارية وحدتها داخليا 
وخارجيا . على ان هذا يقودنا فى حقيقة الأمر بعيدا عن النموذج الذى حددتاه 
كممور لهذا التحليل . 

؟" - ورغم ذلك فان مجموعة من المفاهيم أساسية ظلت أرضا ثابتة فى فترانا 
الإنحلال والتحلل . وهى مقاهيم فى حاحة الى دراسة مبستقلة . لم يقدر لها بعد 
التحليل العلمى الكافى الماعم بالتوثئيق . نسوقها » هذه المفاهيم © لأنها رغم ذلك تدعم 
النتائج التى وصلنا اليها . وهى تدور جميعها حول مفهوم أسابى : الجماعة الاسلامية 
ظلت دائما فى جميع مراحل تطورها تستند الى فكرة ان العلاقة التى تربط مختلف 
أحزاء الأمة هى أساسا مقهوم معلوى أو علاقة معئوئة وهى بهذا المعنى تعكس حقيقة 
الوعى الجماعى بالانتماء المعنوى . الأمة هى مفهوم معنوى وحضارى »© هى انتماء 
دينى حيث سيطر كتاب وآحد وتعاليم واحدة وتبعية واحدة 9؟) ٠.‏ هذا المفهوم 
الذى بجعل من جوهر ااوجود الاسلامى حقيقة مجردة بكاد يذكرنا بالمجتمعالجرمانى 
وبالنظرية الهيحلية فى بدابة القرن التاسع عشر (5: . فالدولة الاسلامية حقيقة 
مجردة لا ترتبط لا بمكان ولا بزمان > ومن ثم لا نتحدد باقليم أو بحدود مصطنعة 
وضعها البشر . انها دائمة لانها حقيقة مجردة تختلف وتستقل وتتميز عن الادوات 
النظاسية المصرة . اختفاء الخليفة الواحد بمعنى تعدد الحكام لا يملع من وجود 
تلك الدواة » بل ان التناقضات المحلية والسرافات الطائفية فى سبيل إلوصول الى 
السلطان لا بحول دون بقاء وثبات واستمرارية المفهوم المعنوى للدولة الاسلامية . 


-.12662028 3230 طمقاة1 ,250600108 طة 521 1لدهتاهقصط 


انظر ١‏ التى أوردها نفس امرجم السانبة : 
)١(‏ انظر المصادر التى أوردها نفس المرجع بق عصسة”1 ,كمتففطه :94 .م ,1965 ,قصملكهاع تهدمة 


1 ء.‎ ١ 3 

كره ص 5" | 4 .72 ,1958 ,عغطهم: لاقتاتط 
)١(‏ أنظر العرض التفصيلى فى : (؟) قارن بصفة عامة : 
1937 .م ,1954 ,عطقصط !لاقنت 016 هلآة ,“اططا 0841 5 ,8381623 [011168جم عط كه 125601165 ,81:23 
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كذلك فان اختغاء الخليفة كلية لا يقود الى اى نتيجة اخرى » الامر الذى بعنى ان 
وجود نظم غير نقية حيث تتسرب اليها عناصر نظامية لم تعر نها ود تعر نهنا التفاليد 
الحضاربة الاسلامية لا بمنع من ان ذلك المفهوم النظامى 4 اله المحردة المطلمقة »6 
تظل دائما قائمة وفاعليتها ثابتة . ان الدولة الإسلامية هى التعبير اللممننوى عن 
الجماعة الاسلامية » والخلافة وكذلك النظم الأخرى النابعة منها أو المساندة لها 
ليست سوى أدوات تسمح آأتلك الدولة بتحقيق فاعليتها فى مكان معين أو زمان 
معين . الدولة بعبارة اخرى نظل اساسا علاقة بين المواطن والتعبيرات المجردة عن 
ْ المفهوم الوظيفى للدعوة الاملامية ٠.‏ هذه الطبيعة هى التى تميز بشكل واضح 
النموذج الاسلامى للوجود انسيامى ونعطيه مذاقه الخاص الذئ سوف يبرز اكثر 


التعضوة م . 
0 نان الزن شل انتب ابسربية 
الجر المرايط. , التكامل : 


التراث.الفكرى يكون القسم الأول من اجزاء المادة والخبرة التى تنطوى تحت 
كلمة التراث السياسئ . الفكر الذى هو أول مظاهر ألتراث السياسى والذى كثيرا 
ما يفم على انه المرادق لكلمة التراث يقصد به تلك المجموعة من المبادىء والقيم التى 
ارتبطت بالمجتمع الاسلامى وقد قدر لها بدرحة أو بأخرى أن تتبلور 33 ش كل 
بهذا المعنى قد يبدو واضحا فى دلالته العامة ولكنه في حقيقة الامر يشير الكثير من 
الشاكل التى لا بد وان نطرحها ولو بايجاز حتى نستطيع ان نحدد المفهوم الحقيقى 
لعملية الاحياء السياسى للتراث الاسلامى . الواقع ان التراث الفكرى »4 ولمل هذا 
يفسر تلك العلاقة التى سادت التقاليد من جعل التراث الفكرى مرادف اكلمة 
ذلك التجرد يعبر عن نوع »ن التزابط مع العناصر الأخرى للتراث لم تفرضه بوي 
التطورات المعاصرة للتحليل السياسى . رغم ذلك فان جوهر التحليل السياسى 
للتراثت الفكرى هو فكرة النكامل فى خلق الاطار العام للتصور وللو جود السياسى ٠.‏ 
فلنتابع هذه الخصائص الثلاث من منطلق الخيرة الاسلامية . 


الفكر بطبيعته مجرد لأنه لا عدو أن بكون كليات منطقية نبعت وترعرعت ثم 
تنطورت متنقلة من كيان مذهبى الى تصور فردى أو جماعى دون أن تعبر عن ذاتها 
تعييرأ ماديا ملموسا وحتى اذا عبرت فانها عندما تنتعقل الى مراحل التدهور 
أو بآخر عن الواقع الاجتماعى ٠.‏ الفكر الانسانى بطبيعته هو نوع من انواع التحليق 
متئعزلة عن ذلك الإطار الاجتماعى 9) . بهذا المعنى فان الفكر السسياسى كتطبيق 
الك ته 155525 
)١(‏ انظر قسطنطين زريق »2 نحن واللستقبل » (؟) طيب آنيزيتى » من التراث الى ألثورة » الجزه 
/آ/اظا > ص الا . الأول » ثلاذا » ص 169 . 
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آخر من تطبيقات الفكر الانسانى لا بد وان يكون محردا! . رغم اننا سوف ترىعندما 
نمرف الفكر السياسى ونحدد عناصره انه يتضمن قسطا من اللمعايمشة والتعامل 
اليومى الا أن الصفة الغالبة عليه تظل صفة التجريد أن لم تكن الخيالية . 


قيل أن نحدد عناصر الفكر السياسى فعلينا ان نضيف الى صفة التجرد ظاهرة 
الترابط . التراث السسياسى بضم محموعات ثلاث :'فكر »© نظم » وممارسة . الفكر 
هو ذلك القسط من التعامل مع السلطة الذى نستطيع أن نصقهة بأنهة تصور 
ومدركات . النظم هى الحلول الوضعية التى استطاعت الجماعة ان تقيمها لمواجهة 
مشاكلها . الممارسة هى التعامل مع الواقع سواء كان ذلك التعامل مطابقا للنظم كما 
هو فى بعض الاحيان او مخالفا للنظم كما هو فى أحيان أخرى أو ساعياً لتحطيم النظم 
حيث يرتفع مفهوم الثورة او رفض الطاعة ليصير اساسا للسلوك وللتعامل . هذه 
الأآبواب الثلاثئة كل منها له خصائصه ومميزاته وكل منها يختلف من حيث طبيعتة . 
الفكر هو قلسفة والنظم هى قواعد قانونية والممارسة هى حركة . وقد ظلت تقاليد 
التحليل السياسى حتى القرن التاسع عشر وبصفة عامة حتى الثورة الفرنسية تقيم 
حواجز قاطعة بين هذه المنطلقات الثلاث . فالفكر السيامى هو امتداد للقلسفة 
اليونانية بعيش عليها وينهل منها . والنظم السياسية التى هى خبرة التراث الرومانى 
ليست فى حقيقتها الا نقل لتأصيلات فقهاء روما الى الواقع المعاصر . اما الممارسة 
فهى الواقع سساطته والتعمل اليومى بصراحته والتاريح العام بايجازه ٠ )١(‏ حتى 
الغورة الفرنسية كان كل من هذه الأبواب الثلائة بمثل استقلالية منهاجية بحيث أن 
المتتخصص فى اى منها نكاد لا يعرف نواحى التخصص الاخرى 83 الفيلسوف ميذدكانه 
وكلياته تختلف عن الفقيه وكلاهما يستقل وبتميز ازاء المؤرخ . ولكن فقط فى أوائل 
القرن التاسع عشر فى عصر انهيار الحواجز بين الثقافات الانسانية كان لا بد وان 
تتداخل هذه الكلياث الثلاث وتتفاعل وتختلط مقدمات كل منها بالأخرى لتقدم لنا 
ذلك الاطار العام الذى فرض علم السياسة . المتابعة المنطقية والتحليلية آثيتت ان 
هناك علاقة ترابط ثابتة بين الفكر والنظم والممارسة وان فهم أى مبنها وحده لابد وآن 
بقدم صورة مشوهة للحقيقة . فالفكر ان هو الا رد فعل للمارسة ومقدمة لها فى آن 
واحد . والنظي لا بد بدورها ان تعكس الفكر او تنعكس فى الفكر . لآن المفكر عندما 
يووؤصل فهو لا بد وأن بخضمع للنظم التى عاشها قبولا او رفضا . هذه العلاقة التى 
تبدو واضحة فى التراث الغربى والأوربى هى اكثر وضوحا فى التاريخ الاسلامى . 
كيف نشسا الثراث الاسلامى ؟ مجموعة من القيم والمفاهيم المنزلة ىق شكل قواعد 
سماوية . ان هذا فى حقيقته ليس الا فكرا وفلسفة . الممارسة التى نبعت من ذلك 
الفكر ومن تلك المدركات خلال حياة الرسول لم تكن سوى مجموعة من النظم لان 
القدسية التى اطلقت ولا بد وان تطلق على اساليب التعامل من جانب الرسول ترقع 
منها الى مستوى القواعد النظامية )١(‏ . فكر ونظم كلاهما يكونان وجهان ٠‏ ختلفان 
لحقيقة واحدة . ولكن عقب وفاة الرسول وتطور المجتمع الاسلامى ومن منطلق 
الطبيعة الذانية للحضارة الاسلامية التى اساسها اعطاء الارادة الفردية قسطها من 
الملسئولية والاختيار » كان على المجتمع السياسى أن بواجه مشاكله بتطويم تلك النظلم 


)١(‏ حامد ربيع » التعريفف بعالم السياسة ).ص ,1956 بقصتةء35 ننه 0لتسسسقطن3 ,10نم 
م بس له ل ص 6 وما بقدها 5 22 
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وبتحويل تلك القيم الى أطار للتعامل . وهكذ! عاد الفكر هذه المرة الفردى والجماعى » 
وعادت الارادة الجماعية هذه ائرة ممارسة قابلة للخطأ وللصواب للتمامل مع ذلك 
الفكر وتلك النظم بالتخريج والتطوير . كان لابد وان يحدث تفاعل ميستمر بين الفكر 
ورغم طبيعته المجردة والنظم رغم جوهرها القانونى والواقع أو الممارسة رغم صفة 
التوقيت والسسسبية التى لابد وان تتصف بها كل حركة بشرية (1) ٠.‏ * 


على أن ما يميز الفكر السياسى عن التراث الفكرى ويعطيه تلك الطييعة الخاصة 
التى تضفى عليه صفة لا فقط الترابط مع النظم والممارسة بل وكذلك الترابط بين 
المافى والحاضر والمستقيل بحيث تخفف وتقلص من مدلول الخاصسية الأولى 
أى التجرد هو ما عبرنا عنه بكلمة التكامل . الواقع ان الفكر السياسى كأحد مظاهر 
التراث السياسى يجب أن يقصد به تلك المجموعة من المبادىء والقيم السسياسية 
التى ارتبطت بمجتمع معبن والتى قدر لها بدرجة أو بأخرى أنتتبلور فى شكل 
منطق متكامل مع درجة معينة من الدقة والتفصيل فى الجزئيات . الفكر السياسى 
أى مجموعة المدركات المرتبطة والمتعلقة بتفسير الالتزام السيامى وابعاد الالتزام 
السياسى وما ينيع من ذلك من مشاكل وحزئيات قد يقتصر على أن يكون مجرد 
عرض لبعض المفاهيم والتقاليد وقد يتكامل فى شكل فلسفة كلية شاملة بفضل 
النبوغ الفردى أو الاستمرار المذهبى ») وقد يلتهى بتفجيز خلافات داخلية فى 
شكل تيارات متناقضة ومتصارعة »© وقد تصل الكراهية كنتيجة لهذا التناقض الى 
حد ارادة استئصال الطرف الآخر ولنتذكر على سبيل المثال الخوارج والشيعة فى 
تاريخ العالم الاسلامى » ولكنه فى جميع الأحوال بعبر عن اطار متكامل حيث التجرد 
يسمح بتخطى التناقضات لتصير تفسيرات حزئية لحقائق كلية واحدة وبحيث 
يمكن القول ان الفكر السياسى بصير من حيث طبيعة الاطار الفلسفى المرتبط بالسلطة 
هو المعبر عن تلك الحضارة فى مزاياها وعيوبها 9) . والخلاصة كما ان الحضارة 
الاسلامية واحدة ففكرها السياسى واحد . 

قد يبدو هذا القول مبالغا فيه . ولكن هل الخلافات الفقهية بين أبى حثيفة 
ومالك والشافعى وابن حنيل منعستمن أن تكون الشربعة الاسلامية واحدة ؟ ان الوحدة 
بهذا المعنى ليست ف الجزئيات أو فى وجهات النظر وانما فى المنطق السسياسى المتكامل . 
ان السوّال الذى بجب أن نطرحه هو كيف تستطيع أن نصل الى أكتششاف وتأصيل 
وبناء ذلك المنطق المتكامل ؟ مهمة لا تزال فى حاجة الى التبوغ الفكرى التى تقف 
ازاءه الحهود الحالية عاحزة عن أن تتطاول أو تر تفع لتحقيقة . 
أحد الأهداف التى سوف نسعى الى الاجابة عليها فى هذه المقدمة هو ايضاح 
هذا الغموض وبئاء ذلك المنطق المتكامل للفكر السيانى الاسلامى . على آثنا قبل 
أن نتناول هذه الناحية علينا. أن نحدد بعض الجزئيات بوضوح ودقة . ما الذى 
يقصد اولا بكلمة الفكر السيامى ؟ الفكر السياسى فى كلياته يشمل اولا : القيم, 
السياسية وثانيا : الفلسفة السياسبية ثم ثالثا : المدركات المتداولة المتملقة بالممارسة 
السياسية . الفكر السياسى أولا هو مجموعة من القيم بمعنى مجموعة من المثاليات 


رن :2 ,1956 ,6الاهمقع اع 5م1ج 1036010‏ ,22508ع () ,0116101065م 10668 قع0صوجمع وعة ,28201011101 
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التى وضعت أصولها تلك الحضارة وارتبطت بها وحودا أو عدما . كل فكر مميانى لأبد 
وأن بشمل تلك المجموعة من القيم التى تميزه من حيث انتمائه الحضارى . كذلك 
الفكر السسياسى الاسلامى لا بد وأن بتبلور حول مجموعة من القيم وضعت آصولها 


الحضارة الاسلامية . القيم 


السياسية ليست هى التجريدات المرتبطة بالسلطة 


أى البئيان الفكرى لتموير وتفسير الوجود السياسى كما قدمه كبار الفلاسفة فى 
نار الحضازة الاسلانية ٠‏ وهكذا تحت دلول كلمة الفكر السضيانى يتين عليقسا 


. )١( المتداولة‎ 


النستطيع أن نحدد دلالة القيم السياسية كأحد عناصر التراثالسياسى الفكرى 


)١(‏ أنظر التفاصيل فى حامب ربيع » التعريف بعلم 
النساسية » مس ءى م »ء ص ن)؟ وما بعتيها . 


(0) كلمة المنهاجية اكقارنة واجهناها فى أكثر من 
موضع واحد ونحن بصيد تقديم هذه التآصيلات العامة 
التى ليس لها من هدفف سوى تحديد وايضاح تصورنا 
حول الوظيفة السياسية لعملية احياء التراث القومى . 
وهى كلمة ورغم أن تقاليدها ثابتة فى المدرسة القانونية فى 
تظاليدنا القومية الا أنها عندما تنتقل الى لغة علماء السياسة 
تصير رداءا مهلهلا واسعا بحتضن كل شىء دون أن تمكس 
أى دلالة محددة . 


أنظر بعض ملاحظات لنا بهذا الخصوص ق حامد 


ربيع » اطار الحركة السسياسسية فى المجتمع الإسرائيلى » 
8لا5ا 2» ص 1١!‏ ومابعيها . 


التحليل القانونى ؟ وعلى سبيل الثال مفهوم المقارنة 
' المنهاجية ؟ 


متغرات ثلاث تفسر تلك الظاهرة التى كانت ولا تزال 
ولو الى حد معين تسيطر على الفقه القانونى , اولها 
استقرار ووضوح التقاليد العربية الاسلامية ثم عملية 
استقبال واعية للفقه الاجنبى . أضف الى ذلك علماء 
تكونت صلاحياتهم بفضل الانكباب المثآنى والايمان الى 
يفرض التنضحية ويابى الا الصلابة . وهذا نموذج واضح 
بصيد مفهوم أولى : اللمقارنة المنهاجية . فالتقاليد العربية 
تجعل من المقارنة علم أساسه البحث عن أسباب الخلاف 
بقصد اكتشاف الملطق الشترك والوصول من خلال منطق 
العلة ولفة السسببية الى تفسير التناقضات وتحديد أوجه 
الشبه والتقارب . أنظر على سبيل المثال ومن منطلق 
يقرب هذه الملاحظات من المشاكل السياسية : عبد القادر 
بن طاهر بن محمد اللبغدادى »© الفرق بين الفرق © والدتى 
كئب فى أوائل الفرن الخامس الهجرى © وقد طسسع 
عدة مرات »© احداها بالقاهرة من مكشة محمد على صبيح 
والثانية بسيروت من دار الآفاق الجديدة , بل الواقع أن 


ها يسمى بعلم أصول الفقه فى ذاته ليس الا تطبيق للمقارنة 
المنهاجية فى أرقى صورها وقد ارتفعت الى مستوى التجرد 
المنطقى . كذلك فان استقبال التقاليد واللمارسات الغربية 
بهذا الخصوص لم يكن من جانب ( غلمان » خلقتهمالاروف 
والملاسات ولا شأن لهم حقيقة بالعلم ومتاهاته » حديثى 
العهد بالثقافة فى معئناها الوضعى ولكنه تم من جانب علماء 
حنكتهم التجارب » أقصد بذلك علماء القانون وبصفة 


خاصة القانون المدقنى . لا تعوزنا الاسماء ويكفى أن نذكر 


ونحن بهذا الصدد الستهورى أو عيد العزيز فهمى أو كامل 
مرسى . ولابد وان تكون تقاليد الجدية التى عودتنا اياها 
المدارس الفكرية الفرنسية قد ساهمت بدورها فى هذا 
المجال , 1 


هذا فى نطاق تقاليد التحليل الفانونى . 


فاذا انتقلنا الى ميادين الثقافة السياسية لهالنا 
ما تصادفه وها نحن مضطرون لان نتعايش معه من نقص 
وسطحية . ولذلك ونحن نعلنها بعراحة » نحن لا نتجه الى 
هؤلاء دلا يسعدنا منهم سوى الصمت » بل ونحن نعلام عسسيقا 
أن العناصر التى خلقوها فى جامعاتنا لن تمشل سوى 
الضحالة الفكرية . 

هذا الوضع المحزن مرت به أيضا جامعات أخرى ٠.‏ 
المجتمع الجرمانى فى مواجهة الغزو الفرنسى تحت قيادة 
ابليون خضع لنفس الظاهرة وليس علينا سوى العودة 
لكتابات فيشت وبصفة عامة المدرسة التاريخية حيث يكاد 
يشعر المحلل بأنه يعيش الواقع العربى . وكم تساءلنا : 
منى يقدر للمجتمع العربى فيضت آخر يقف فى مواجهة 
الحضارة الغازية مفند!ا كل ما تقدم من عناصر دخيلة على 
تراثنا وناريخنا ؟ حديث ألى الامة الالمانبة بحب أن تعاد 
دسافته بلفة الواقع الذى يعيشه الوطن العربى . الوضع 
المحزن الى مرت به الجماعة الاكائبية خلال الثصف الأول 
من القرن التاسع عشر لا يقل عما بعايشه العالم العربى 
فى غمق الأساة التى يتعين علينا أن نتخطاها . متغيرات 


داة 


حضاوة تسعى الى تأكيد قيم معينة تتميز بها وتصير علما عليها . وهنا بيجب أن 


جانية ضخمت من الماساة : اول هذه المتفرات هو الانقطاع 
الزمنى وعدم الاستمرارية الغكرية التى أوضحناها فى بداية 
مقدمة هذا التصدير . فالتمامل القانونى قم ينقطع 
والشريعة الاسلامية ظلت مطبقة رغم جميع القوانين المدنية 
التى ‏ أى هذه القوانين ‏ على المكس تشبعت: بالروح 
الاسلامية على عكس التمامل الفكرى السياسى فهو منذ 
المصر العياسى وقد أصابته تلك القطيمة المطلقة , 


المنهاحية اللقارنة فى نطاق التحليل السياسى ليست 
مجرد تجميع وصفى لجموعة من الدراسات المنقولة حيث 
كل منها يتولى بالتحليل أحد النظم الحكومية المعاصرة 
لتوصف هذه عقب ذلك تارة بأنها حكومات هقارنة 
8 8.176 :8:1 0012017 

وقارة اخرى بأنها سياسات مقارنة : 


.1118 ع دونه وده 


لو حاولنا أن نحدد معنى المنهاجية المقارنة وبتبسيط 
مطلق لكان علينا أن تدخل عديدا من الدقائق موف لع 
التامل . فالمقارنة تفرض اكنشافا مسسيقا لمجموعة هن 
الخصائص تبرر النظرة لبعض الظواهر أو التطبيقات 
لنفس الظاهرة على أنها تنئمى الى عالم واحد أو على الاقل 
منطق واحد من حيث الحركة . المقارنة تفترض مسسسيقا 
الدراسة الوصفية المتعددة الابعاد , بهذا المعثى المنهاجية 
القارنة تسمح أولا باكتنشاف أاوجه التشسابه النى من 
مجموعها يتكون ذلك النظام الكلى المتكامل اذى اليه تنتمى 
النماذج المختلفة للوجود أو للحركة . فى داخل هذا النظام 
الكلى لابب من وجود التلويع والتعند فى التمتامل 
والممارسة . التعدد يفرض الثميز رغم الوحدة والتشابه 
وهو وحده الذى يسمح بعهم منطق المقارنة . هذا المنطق 
رغم ذلك لا يقف علد اللامح الخضارحجية وانما يسعى 
لانشاف العلة وعلاقة السببية , كاذا رغم وحدة الانتماء 
الكلى هناك تميز وخلاف فى حزئيات معيئة ؟ وهكذا نستطيع 
لا فقطا أن نكتشف التفريعات والتئويعات الجاسية » بل 
ونستطيع آن نتوصل آلى تحقيق وظيفتين منهاجيتين كلا 
منهما على قسط ضخم هن الاهمية التنظرية : الاولى 
وتدور حول اكتشاف المتفير الاصيل أى المتحكم فى الظاهرة 
بحيث نتستطيع التفرقة بينه وبين ذلك المتفر النابع الذى 
بنلبع منه وبحيث تتم عملية عزل مجموعة المنفرات التى 
تتحكم فى الحركة والوجود على عكس الاخرى الني تنيع 
من هذه وتنشكل بها . ومن جانب آخر فان هته المقارتة 
فى دلالتها العكسية هى وحدها التى تسمح بضبط النتائج 
سواء بمعتى تدعيم دلالة الننظر أو تقييد اطلاق المنطوق 
أو استبعاد الافتراض . المنهاجية المقارنة بهذا المعنى ورغم 
أنها قد تبدو لاول وهلة مجرد أسلوب من أساليب كشف 
الحقيقة الا أنها تعكس فلسفخفة منكاملة تكاد تقودنا من خلال 
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مسالك فكرية مدلوعة ومسنقلة الى فلسفتثين او تصورين 
آخرين لنفسم الوجود الانسانى كلا منهما يملك استقلاله 
وتميزه . الفلسفة الدبالكتيكية من جانب وما سمي 
بنظرية النظم 12017 معام ع8 . تسن هيدنا 
موضع التفصيل فى أى من هذه التصورات . انظر تحئيلا 
تاريخيا للاولى فى : 

,1962 ,عأج8061010 اع 121851661011 ,031080110183 
-8061010 62866م 15 ع0 618068 وعرة ,82017 :118 


© 262866 هط ,شلا ارلف0 :4751 .م ,1967 ,بعناوتع 
.2 ,1956 ,عحنوك1 ,ارو عد 


وانظلر دراسة نقدية اللثانية فى : 
200 ف 8ك ع لق مد ,لإ7ام0عط1 قمرعاة52 ا 3-5 
,له زلقسة انغ 1كتامم 020 002 70071 
26017 ,11م211080 11011751180117 :150 .م ,1967 


,1201181 0111م 02217 ترسيعادمه وذ مسلفتاكتن أعاءان 
.2 ,19951 


وقارن فى معنلى مقارب العالم الفرنسى : 


,1972 ,6ناو116ه0م صماغدعتايوه 10 بلظزقومين 


1123 


فى جميع هذه التطبيقات للرياضة الذهنية هناك مفهوم 
اساسى وهو أن التناقض لا يمنع من وجود عناصر للاتفاق 
والتوافق . وقدرة العالم الحقيقية تتكشف علدم؟ سسلتطيع 
من خلال الننقل المتتابع المجرد الوصول الى غناصر التوفيق 
بن الاضداد والنئاقفضات : على همسستوى القضية وعكس 
القفسمسية حيث ثنأتى الخلاصة فتجب طرقى الملاقة 
الدبالكتيكية نصم فى نطاق التصسور الماركى ©» دعلى 
مستوى النظام الفرعى والنظام الكلى ننتقل الى نظرية 
النظم ولكن فى جميع التطبيقات فالجوهر الاجرائى 
والطييفة المنهاجية واحدة : المقارنة بآدق ما تعنيه هذه 
الكلمة من معانى . 

انظر : : 
-01228© 01 لزع 27261200010 عط ,3708111183 ,لرامقر 
500 1108830 39:7 .م ,19950 ,طءجوعوع" عسزعوم 


-20 75790110 12 ,بطع لوء5ع12 لايع 1ه ترصمه د فقصتطرة11لكقك 


0111681م 022812177 ,1"15112192 1111 .م ,1967 ,وماغلا 


-20 9770110 1 ,لاع توع3دع” م 1ه ورصرمه صذ فق لتصين11 
.طم ,1972 12011737 ه111 


تطبيقنا للمنهاجية المقارنة كآحد مسالك فهم التراث 
السياسى الاسلامى ينبع من هذه النظرة الشمولية لبنساء 
الاطار المنطقفى للتعامل مع قضية التراث . الخطوة الاولى 
تدور حول فهم حفيقة الملاقة بين الماضى والحاضر جيث 
الترابط والاستعرارية . هذا البثيان الذى يسع لتفسي 


اه 


نتذكر كيف أن المشكلة الحقيقية فى نطاق التطور السياسى لا تعنى فقا تحديد 
القيم بقدر تحديد العلاقة التصاعدية بين القيم وما يستتبع ذلك من نتائج بخصوص 
قواعد التعامل من جانب وعناصر التقييم للسلوك من جانب آخر . لا توجد حضارة 
تر فض الحرية أو تشكك فى مبدأً المساواة على سبيل المثال . ولكن المشكلة تبرز 
السسياسية بالعدالة وهكذا . كل حضارة تملك نظاما للقيم بمعنى تلك المجموعة من 
الكالناتثة وقنت ونت.ق العلاقة بينها ترتيبا تصاعديا فاذا بقيم معينة تعلو الأخرى 
التاريخية بما بعنيه ذلك من ضرورة الفيضان الحركى بقصد اسستيعاب القوى 
الاخرى المحيطة بدمحها فى تيار التعامل السياسى عليها ان تعلن ولو لآ شعوريا عن 
ذلك الممدأ الذى منه وبه تتحدد جميعالعيم الاخرى والذى بدوره يصير علما وشعارا 
للوحود الجماعى وللتضحية الفردية .فى دلالتها السياسية ٠. )١(‏ لو نظرنا الى 
الحضارات الكبرى لاستطعنا أن نميز فيها اجمالا بين ثلاثة نظم متكامنة للقيم . 
الوحود والتطور ومن ثم نرى فى عملية التعامل من منطلق المصلحة الفردءة ودفع 
القوى لان تتناطح نتلقانية مطلفقة الأساس المطلق للحركة وللتفاعل السياسى 3 تأتى 
الثورة الشيوعية ونقيم تصورها على رفض التقاليد الغربية ولو حزثيا وجعل القيم 
المرتطة بفكرة المساواة هى المحور الأصيل فى المثالية السياسية : ان التقدم 
الانسانى أن هو الا مراحل متلاحقة لوضع حد للتميز وللقضاء علء, كل ما يجعل. 
الفرد بختف عن الآخر فى أى حق من الحقوق أو فى أى امتياز من الامتيازات 9) , 
من التقدم المشرى 8 إلتقاليد الإسلامية والتراث الاسلامى تخد مو ققا متميز! : 
الحرية فى اطلاقها هى نوع من الفوغى والمس_اواة فى اطلاقها هى اهدار لآدمية 
الانسان ٠‏ أن المعدور الأول والذى لحب أن تشبع' مده قيم الحربة وللسساواة هو 
مبدأ العدالة . القرد فى ناربخه الطويل انما ببحث عن الطمانيئة وااشعور بأن كل 


وتيقى ما لحقها ولكن عنصر الترايط الذاتى ألوعي 


العلاقة بين الذات القومية والتراث الحضارى ( نظسام 
كلى ) لابد وأن يقودنا من خلال تحليل جزئياته الى 
اكنشاف أكثر من تطبيق واحب . وهكذا تصل الى تحديد 
خصائص اللموذج الاسلامى : هن منطلق الخيرة نسستطيع 
بئاء النموذج ومن خلال المقارنة بين المتفيرات نتوصل الى 
ادراج هذه الخبرة فى النظام الكلى لتصير نعبيرا عن نظام 
فرعى . وهكنا نظرية النظم تسمح آنا وقد تعاملت مع 
أساوب بناء التموذج التاربخى فى نحديف معالم الخبرة . 
ولكن المقارنة تمكننا من خطوة أكثر تقدما علهما تدرج 
تلك الخيرة فى نطاق التراث الانسانى . التكيد والنفى 
ومن خلالهما وعير مسالك فكرية متعددة الوصول الى 
الخلاصة يسمح لنا بتحديد دلالة الخيرة تاريخيا وحضاريا 
وقد أدرحت فى عمعالم الودود الانسائى كمرحلة ترفضص 
ما سية»ا ولكنها تعير عن التكامل من خلال الاستدرارية 


الحماعى ب يصير بدورمة الخلاصة العامة النى تخلق 
التماسك التاريخى فتلقى عنصر الزمان ب ما قبل وما بعب 
الخيرة لتحنق فى اطار الوظيفة العالمية ٠‏ 

انظر أيقضا حامب رببع » نظرية التحليل السسياسى » 
محاغرآات كلية الاقتصاد جامعة القاهرة » الأ9ا > ص 195 
وما بعدها , 

* أنظر وقارن‎ )١( 
1/1511 .م ,1962 26077 500131 15 عنللت17 ,نآك‎ 
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(1) تفسيرنا لنظرية القيم السياسية بهذا المعنى قد 
عر ضذاه تفصيلا فى حامد ربيع »© نظرية القبم » م.سء,ذ. » 
ص ١‏ ومنا بعلها . انظر كدلك حامد ربيع » التعريف 
بعلم السياسة » م.س.ذ » ص ١!5‏ وما بعدها . 
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صاحب حق ستطيع أن بحمى ذاته وبحصل على حقه . العدالة وكل ماله صلة 
بالتوازن بين الحقوق هو الجوهر الذى تنبع منه جميع القيم السياسية فى نطاف 
التقاليد الإسلامية ), وأمرت لاعدل بينكم 4 2 

على أن التراث الفكرى بحتضن أيضا ما تواضع العلماء على تسميته « بالفلسفة 
السنياسية )ا ء وتعصد بذللك مجموعة التأصيلات المتكاملة الشاملة التى حاول من 
خلالها فلاسفة تلك الحضانرة أى النبوغ الفردى الخلاق تعدبم التفسير الذاتى 
للوجود السياسى الذى هو تعبير عن الحقائق المرتيطة بتلك الحضارة وتفصيل لها 
لامقيل 'له.. .على أن ضف التاصيلات اللكاملة بانها جهزة ذائية لا تحور أن ديد نهنا 
الفيلسوفه السياقى ان ها الا نعي عن الحضيارة العن ينتمن البها بل حي فى 
حالات الرفض ؛ ولو قبلنا ذلك جزئيا » أن هو الا اداة مباشرة فكرية لتأكيد القاعدة . 
والفيلسيوف مصير سبباسيا بقدر ترابطه وتكامله مع التراث الحضارى الذى اليه 
سشتمى ومنه لستمد منطقة السياسى (9) . 

ويأتى فيكمل هذين الشطرين أى القيم والفلسفة ما أسميناه بالمفاهيم المتداولة. 
هذه المفاهيم المتداولة هى مجموعة اأدركات السائدة قّ لحظة معيئة والمعيرة عن 
الوعى الحماعى والتصور الشعبى . ممالا شك قبه أن القيم والفقلسفة تتداخل مع 
المفاهيم المتداوثة ولكن مما لا شك فيه أيضا أن هذه الأخيرة لها استقلالها وتميزها . 
دالو صول الى تلك المفاهيم المتداولة سسهو لة ودقة بل وقدم لنا ما نسمية ,ا النداع 


: قارن بصفة عامة ملاحظات‎ )١( 
.م ,1960 ,أألقصمء 10 قموع10 ,ذللطناظ‎ 543 
13401824, .ير ,1960 ,2002 توطوموملتط2‎ 110: 
0210197 6286م 15 ع0 ع 215017 ,1ن1آ ظ‎ 2006112 
-1050لطام هآ ,5188 ههه .663:25 ,1966 ,157 ءامد‎ 
.م ,1966 ,قع7016تاا عع علطم‎ 4 


0) أنظر : 
-7:011 222866 .138 00 1102لامدع1 ,]1501 عزعمم 
215101 ,للاعمانطظم5 :18 ار ,1964 ,1 .701ا ,عالو1ا 
لانت شط ,6 .م ,1970 ,5ع116101016م0مم 10665 دعن 
85 82011111 :9 .ر ,1955 ,قمعل1 2ه مبعة عط 

1966 الإ"التغطعه غ19 عط مذ ومتصامه مصة 


(؟) من بين الاس. التى يقوم عليها بناؤنا الفكرى 
لتنظير الحركة السياسية عملية التمييز فى تحليل الاثار 
السياسية بين تطبيقات ثلاث : الوثائق » إمهات الفلسفة 
السياسية » التداءات الحركية . ورغم أن هذه التفرقة 
تستند الى نظرة شمولية للتراث الفكرى الانسانى ©» ورغم 
أن اككان لا يسمح بالخوض فى التفصيلات المتعلقة بالعلاقة 

. بين الفكر والحركة والتى منها تنطلق جميم تصل وراتنا 
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لتفسير الوجود السياسى فى بعده الديناميكى والحضارى » 
الا أن التعرض لهذه النواحى بايجاز ضرورى لفهم الاهمية 
النى نضفيها على الكنابات السياسية لفهم حقيقة الثراث 
العربى سياسى وغىي سباسى ٠.‏ 


تحليل النصئوص السياسية فى الواقع إثار ويثى 
العديبد من التساؤلات ٠‏ أكثر من متغير واحد يدفع لفرض 
تلك الاسستفهامات التى تدور حول تقييم النص ودلالته 
وأساوب تحليله ومواجهة ما يتضمن من معان ومدركات 
بقعمد ادراجها فى العالم الكلى للفوم وللتصور . تصود علماء 
التحليل السباسى أن بيعبروا عن هذه الحقيقة بقولهم أن 
النص السياسى فى حاجة الى قراءات ثلاث : 


( أولا ) القراءة الاولى لفهم ذلك الذى قاله الكاتب 
وأعان عنه بصراحة ووضوح فى النص موضع التحليل . 

( ثانيا ) ثم تعقفب ذلك قراءة ثانية , لفهم ذلك الذى 
لم يقله الكاتب وكان يريد أن يقوله . 

( ثالثا ) وهذا يقودنا الى القراءة الثالثة حيث 
نستطيع أن نفهم ونحدد ذلك الذى يريد آن يقوله الكاتب 


الحماهرى , الا أن الاجتيعات القدرمة بدورها عر فت وتعاملت» مع نفسنى الظاهرة 


بدلالات مختلفة غر مبائرة من خلال ألفاظه وتسيراته دون 
أن تعان عنه تلك الالفاظ أو تعير عله . 

اذا كان النص الفكرى ليس فى خاحة الا الى قراءة 
واحدة » فالتص السياسى فى حاجة الى تلك المتابعة لاكثر 
من سسب وآاحد ٠.‏ ند تعود المفكر السياسى أن يلاقش 
ويقيم ويلئفد وهو لا يستطبع أن. يعلن عن آرائه بصراحة 
ووضوح ومن ثم فيلجأ الى أساليب ملتوية أساسها أن 
ما يقوله يجب أن يفهم من خلال مراحل متنابعة : تصبيرات 
لفظية نعبر عن مفاهيم » مفساهيم تستئر خلف التعيرات 
اللفظية لا تفهم الا من خلال تجرد معين , ثم هو يصل الى 
حد الابداع علنما يقدم اطار! يخلقه الترسيب الدهنى 
للمفاهيم والنماذج لا سسشتطيع أن يلمسه الباحث من خلال 
القراءة المعتادة ومهما كانت متأنية وانما عليه أن يصل إلبيه 
من خلال عمليات فكرية متنوعة أساسها لا فقط التحرد بل 
وربط المفاهيم والوقائع بدلالتها الخفية الحقيقية . 


عثدما أراد مونتسكيو أن يحكم على النظام السسبامى 
الفرنسى ىق عصره لجأ فى مؤلفه « خطابلات فارسية » الى 


خلال حوار أساسه رفض النظم الفارسية سمب فسادها 
وعدم احترامها للحريات الفردية والقاء هذا التساقل بين 
الاطراف المتحاورة . (١‏ هل هناك حاحة لاكنشاف هذه 
الحقيقة فى أن ننهب الى فارس حيث التعامل مع هذا 
الاموذج للمنثظام السسياسى ؟ ) الاجابة التلقائية التى لا بعلنها 
ولكنها تترسب فى ذهن القسارىء هو أن المسامع يعلم بأن 
المجتمع الفرنسى يعيش نووذحا مماثلا ويلمس بيديه جميع 
مساوىعء النظم الاسشدادية , 

قبل ذلك افلاطون بعبارة واحدة فى مقدمة جمهوربته أعلن 
يأسه عن استحالة تحقيق مفهوم العدالة من حانب الارادة 
البشرية والقوة الانسانية . هؤلاء المحاورون بتساءئون : 
عن أى شىء نتنحدث ؟ فيطرحواأ موضوع المدالة , فيقف 
أكبرهم سنا آى الرجل الذى طدنته التجارب يسستناذن 
طاليا منهم أن يخبروه عندما يصلوا الى تشبحة . ما معنى 
ذلك ؟ فلاحئرم وقتى من الضياع » ولاذهب أعمل أى شىء 
عوضا عن أن أفقد جهدى فى اللنجرى وداء سراب خادع , 
هذا هو الاعجاز الفكرى اذ يتجرد اكحلل ليقول رأيه ويعلنه 
دون أن يسستطيع أى حاكم مهما بلغ من جيروت أن يتال 
مله أو العرض له . 

نموذج آخر فى التراث الاسلامى وهو كتاب كليلة ودمئة 
لابن المقنفع حيث ترك الكاتب العربى الحبوانات تتحدث 
من خلال وظائفها وتقيم النظام السياسى الذى كان ,يسسود 
فى خلال ذلك الوقت الجتمع الاسلامى . ومن يدرى مع 
ذلك حققيقة العلاقة بين كناب كليلة ودمنة وااصير اكدزن 
الذى انتهى اليه الكانب ؟ : 


انظر بعض التفاصيل فى : 
حايد اسيم 1 تطور الفكر السياسى 6 اماس ءلم 3 من 
214601697 12 ططعتمطة 1وع1161ه 20‏ ,:22711141ق0 جع 


عتطصع2ع108 هآ :50175320181 :68 .م ,1958 ,لتولة1 
,2261621265 50111068 165 020185 2212و ةلد م4:15 


30 .م ,1954 ,1 .7701 ,وع1أطوعمة ةذ 


يزيد من صعوية التحليل السياسى للنصوص حفيقة 
التعامل الفكرى لفيلسوف السلطة , أنه لا يتحدث فقط 
مع نفسه » أنه يخاطب عصره ومن متطاق حضصارته دون أن 
يسى أن ينطلق فى بئائه الفكرى نحو النراث العام للوجود 
الانسانى . خطاب المفكر السياسى هو خلاصة تتجمع فيها 
تلك الابفاد الاربعة لذلك الحوار . أنه رجل مدأ وعقيدة » 
وسواء كان يملك اصالة بهذا الخعصسيوص أو كان يعكس 
تقاليد سابقة فان كناباته لابد وأن' تعبر عن نوع منالحوار 
الداخلى بين الذات ااخلاقة والتعبيرات اللفظية الجامدة 
الى هى فى حقيقتها خلاه._ة لذلك الاطار الفكرى الذى 
فرضه العصر وقادت اليه الحضارة . هذه الحقيقة نفسر 
لاذا لايد وآن يخضع المفكر السياسى لنوع من التطسور 
الثابت الذاتى المتلاحق المراحل والمتعدد المستوبات ابتداء 
من فترة التشسباب وحتى خيرة الشيخوخة ,. بل يمكن 
القول أنه لا يوجد هفكر سسياسى ارتفع الى الأنمة لم نصيه 
ذلك التطور بدرجة أو بأخرى , بل وفى بعض الاحيسان 
بعنف واضح مميرا فى هذا عن عملية تنساعل مسلترة بين 
الخبرة الحركية والنضج الذاتى . أفلاطون فى الجمهورية 
ليس هو كاتب القواتين , شيشرون بدأ مدافعا عن مفاهيم 
اارفض السياسى وانتهى لان بصير أكثر المد_افظين تطرفا 
ومسالفة . ماركس سلك الطريق العكى : فهو يمبئى 
ليبرالى ق شبابه وهو شيوعى ثورى فى مرحلة تضجه” 
وشيخذوخته , وكلما كان الفيلسوف أميئا مع نفسسه كان 
تطوره أكثر وضوحا وأكثر تعبيرا فى صراحته ردلالته . هتآ 
الحوار الذاتى لأبد وأن يرتبطا بحوار آخر مع خلاف فى 
ابعاده بين الفيلسوف السياس والمجتمع الذى تافل 
معك من حانب ودين ذلك الفكر وال<ضارة النى هواستمرار 
وتصير عتها . الجماعة هى مجموعة تقاليد وقوالب ساوكية, 
الحضارة هى تراث من القيم والخبرة . الفكر يتحدث الى 
البيئة الثى بعيش فيهاوحيث يسعىالى الاقناع وخلق الاقتناع 
من خلال ذلك الاطار الاجتماعي الذى تعامل معه وتقاعل 
به . وسواء انطلق مدافعا عن تراث معين أو مهاجما أو 
ناقدا أو -رافضا اذلك الثراث فهو لالد وأن بتحدث تلك 
الافة المتقبلة دأن بعير عن مفاهيمده من خلال ذلك الاطار 
الذى تحدد عن متطلق الثراث الحشارى التى رمثله ,. 
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ولو من منطلق أكثر تحديدا يجعل من مهمة الباحث بخصوص تناوله أمرا شاقا 


كك 
م 


الثابت للمفاهيم وقياس ذلك التكرار قياسا كميا أضحى 
يسمح لنا اليوم أن تحبد مصادر النصوص ولو بأسلوب 
مجهل دون المعرفة المسيقة بواضع تلك النصوص : فلو طرح 
أمامئاً نص معين وتساءلنا : هل هو أسلامى أم يلثمى الى 
التقاليد الغربية ؟ لاستطعنا دون العرفة المسسقة بواضع 
النص أن نجيب على ذلك الشسساؤل . كذلك فان المفكر 
السياسى فى انطلاقاته وتجريداته انما يعبر عن الثراتث 
الانسانى بمرجة أو بأخرى . لا نلشآ التفاليد الفكرية من 
العدم ولا توجد تقاليد فكرية مستقلة عما سيقها . أن 
الفيلسوف لابد وأن بحلق فى عالم الفكر المعجرد الذى 
لا يتقيد بمكان أو زمان . بل وبقدر ذلك التحليق والابتعاد 
عن نسسبية الخيرة يصير السمو الذى يفسر االخلود الفكرى 
للاثر السياسى , أن الاجابة على الشس اول الذى كثرا 
ها يطرحه مؤرذو الفكر السياسى عن أسسباب خلود أفلاطون 
لو قورن بأآرسطو نتبع من هذه الحقيقة . وهكذا ذاتية 
من جانب » نسبية اتصالية من جانب آخر » ارتباط زمئى 
هن جائب ثالث » تجرد وسمو من جانب رابع : جميعها 
أبعاد كل منها لابد وأن يتناقض مع الاخرى . فكي ف يستطيع 
المفكر أن يحفق التوفيق دبن هذه الابعاد الاربع ؟ 


فى هذه الحقيقة تكمن طبيعة النجاس للمفكر السيانى 
ومنها تلبع الصعوبة الحقيقية ىق تحليل النص السسياسى. 


ان النص السياسى هو خلاصة كما سبق وذكرنا تتجمع 
فيها خطابات أربع على الآاقل . فهو أولا يوضح ذاته ومن 
متطلق بنانه الفكرى العام للوحود الانسانلى . انه رجل 
هبدأ وعقفيدة ومن ثم فهو لا يقتصر على أن يعيشي تطورا 
ذاتيا متلاحما مع الواقع واكتشاف الحقيقة الذى لا يمكن 
أن يكون الا تدريجيا بل انه لابب وأن يخوض صراعا مع 
نفسه مهعير! بذلك عن نوع من التمزق بين الذات الى 
تسعى الى الاننشاف والحدقفيقفة التى تأبى الا الفموض 
والتجهيدل . بل ونستطيع أن نقول آنه لا يوجد مفكر 
سياسى ارتفع. الى القمة لم بصبه ذلك التطور ولم يعانى 
من ذلك الصراع بدرجة أو بأخرى بل دوق بعض الاحيان 
بعنف واضح صريح . فلننقكر بعض الاسدماء : الغزالى ىق 
الحضارة الاسلامية » القديس توماس الاكوينى فى التاريخ 
الكانوليكى » نيتشه فى خيرتنا اكعاصرة . واذا كان أغلب 
فلاسفة السياسة لم يصلوا الى هذا الحد من التمزق 
الذى قاد الى جئون الفياسوف الالمانى فان احدا ام يستطع 
أن بنجتب هذا التمزق : الخبرة الحفارية ثم النضج 
الذائى فضلا عن الخيرة الشخصية لابد وأن تغرض هذه 
الظاهرة . ولدينا نموذج تاريخى حيث لم يجد المفكر طريقا 
لان يوضح غموض ألذات الخلاقة سوى أن يعزل تفسنه 
ليبسعى للاجاية على ذلك السؤال : أبن تصورى من هذث1 
. الخلبط الفكرى المنناقض وآين مدركات الكاتنب من هذه 


(| 7 


التراكمات غر المتجانسة بل والمتئافرة ؟ علدما النعزل 
ماركس وصديقه انجلز ق بروكسل قبل مرحلة الانطلاق 
الحقيقية ليسجل مؤلفه ( الايديولوجية اللمانية ») لم يكن 
سوى تعبير عن [البوغ الخلاق فى سعيه نحو اكتساب الثقة 
الذاتية من خلال المنابعة التقدية بالرفض الذى ينطوى 
على تأكيد الانطلاقة البناءة . 


انظر : 
1 ,1151815111 :93 .م .أله ,م0اعم5010 م[ ,8110 قطآ 
110 .م ,1958 ,قمعطعة 5عطاعه عغخطء تطعوع0 : عجبد از 
حلاع0 : 8502155 1211 ,1101181110 ,0171128117 
ملذف 0281887 :101 .م ,1 .701 ,1963 ,وعم ت1قأمطه دعرر 


1950 ,20111101165 5ع"الاناع0 وعلطوعمع 5ع ,111آمآ 
,1 


كذلك سبق وذكرنا أن المفكر السسياسى هو خلاصة 
تعبر عن مجتمع وتقفاليد : انه يتحدث الى البيئتة 
التى يعيش فيها ويعكس ولو بطريق لا شهورى مشاكل 
ذلك المجتمع وانتمائه وآماله وآلامه ومن ثم فهو يبسعى الى 
الاقناع وخلق الاقتناع انطلاقا من ذنك الاطار الاجتماعى 
ولو على مسستوى معين من مستوياته الأمر الذى يفرض عايه 
أن يتحدث تلك اللفة المسنقلة والمفهومة من ذلك الاطار ومن 
منطلق الثراث الحضارى الذى تمثله . أن هذه العلاقة 
الخفية قد تصل من حيث التفاعل والتأثر المنبادل بحيث 
آننا نستطيع أن نحدد م وكما سسق وذكرنا وكما سسوف نعود 
الى ذلك فيما بعد تفصيلاا ‏ الغترة الزمئية التى ينثمى 
اليها نص مجهل . وسوف نقدم نموذجا عمليا بهذا الخصوص 
ونحن نعكف فى هذه الدراسية على تحقيق هذا النص 
« سلوك امالك فى تببير المهالك » الذى وضعه (١‏ شهاب 
الدين بن أبى الربييع » . ست وف نرى ين منطلق 
منهاجية تحليل المضصوون كيف أن هذا النص لايمكن أن 
يتثمى الا الى العصر العياسى الأول وكيف أنه لابى هن 
ترجيح الافتراض القائل بأنه قد كتنب للخليفة العتصم . 
رغم ذلك فان المفكر السياسى فى انطلاقاته وتجريداته فهو 
بخاطب الضمير الانسانى وهو ينظر للالتزام السياسى من 
منطلق الانثماء البشرى للتعامل بين من بمارس السسملطة 
ومن تصفقعه تلك السلطة . وهو بقدر تحرده من الواقع 
الذى بعيشه بقدر احتمالات نجاح تقبله وايناعه فى غير 
موطنه . الدماذج الؤكدة لهذه الحفيقة عديدة . سبق أن 
ذكرنا أفلاطون بتجرده ومداليته وخياله كان أكبى تأثيرا فى 
حضارة العصور الوسطى من أرسطو دواقعيته وتصيراته 
اليونانية والاثينية . والفكر الاسلامى الذى لم بستطمع أن 
يقود المجتمع العربى فى لحظات تحلله كان أكثر فاعلية فى 
تعامله مع الفكر الغربى هن جانب والواقع العثمانى من 
جانئب آخر . ولوك الذى احتضنه الفكر الانحايزى والهده 
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لا قيمة له فى نطاق التراث'الانسانى . 


التبوغ الحقيقى للمفكر السياسى هو عندها يستطيع 
أن يحقق التوازن بين هذه اللدواحى الأربع للعملية 
الاتصالية التى يسعى الفيلسوف لأدائها من خلال تألقه 
الفكرى وتعامله المجرد مع ظاهرة السلطة : حديثه مع نفسه 
مم عصره » مع حضارتهة ثم ممع الانسائية التى لا ستطيع 
أن ينسى أنها تمثل انتماؤه الأول والأصيل ٠,‏ 
ايضا : 
.قضة [ققأطم1050قطم 5 ,بعمدعاعه 2011151 ,125110 
8 116012 ,هاخا ظل#طفة :110 .م ,1960 ,ولسز! 
2111101-21 :77 .م ,1911 ,قتجوطاط 
,5 0]216آ5تمق 513 016(م1020قط 2‏ «طعطعة1اعلة"دم مع 
,110502121 1120 قغطء6ع:8 تالاخ باقطعءعمى4 طذ 
الاأم1211050م ‏ 1دم111اهت2 ,171121017© :1759 .م ,1960 
٠‏ ,1968 ,16266ء5 201111631 ,11511 .33 .م ,1967 
: 5616266 ت«اعأقمقاط عطا قهة 1115ه54 ,150ط5 211 
,5101011 :224 ,2 ,190 ,2190 0غ 21060 مرموعع 
,1962 ,2011163 02 81037 عاللتاصعلعة عط ده وبومو5ر 
,10685 20111651 05 0612م عط ,فك 308 .م 
-011م 02 تإقبطاه عط مغ وعطعةه20طمة 50105 دأ 
أه 8411037 156 ,2571118114171 :78 .م ,1958 روع1ا 
4 .م ,1959 ,ق111امم 


الناحية الآخرى التى تثيرها عمليه تحليل النصوص 
السياسية تنبع من طبيعة تلك النصوص . انها ليست 
جميعها تنتمى الى حظيرة واحدة . بصفة عامة نستطيع 
أن نميز بين الوثائق السياسية » الؤلفات السياسية ثم 
النداءات الحركية . الأولى أقدمها تدور حول عملية 
التسجيل المانوب للوقائع والاحداث بأوسع معانيه , 
ينطوى تحت هذا المفهوم كل ماله صلة بتسجيل الأحداث 
والانطباعات حيث ينولى التسجيل واتسرد من تعايش مع 
الظاهرة بشكل أو بآخر . أن صديق أحد الزعماء عندما 
يسحل حياة ذلك الزعيم لايمكن أن يوصف محهوده الذهنىي 
مهما ارتقع من حيتث قيمته بأكثر من أله تمبير عن انطباعات 
ذانبة تمثلها احدى الوثائق ولكن لاتعدو أن تكون تنسيرا لفظيا 
عن الظاهرة بشكل أو بآخر . السير الذاتية الاعددة التى 
غزت الادذب السياسى خلال الفترة الآخرة ليست الا نموذجا 
لهذا النوع الأول من النصوص السياسية . بصفة عامة 
هذه النصوص دمكن ان تكون مصدرا لعلومات آو موضعا 
لتحابل اتحامات الجامع السياسى أو الطبقة القيادية » 
وخير أساوب نعالجتها هو ها أسميئاه منهاجية تحليل 
اللضمون ولكئها لا تستطيع أن ترقى الى هرتبة التصسوص 
السياسية يمعئى مصادر القكر السياسى . 70 


المجموعة الثانية وهى التى تقودنا الى تلك الكلمة 


الفضفاضة التى تعود الفقه ان يستخدمها لتحتضن الامهاته 
الخالدة للتحليل السياسى باسم الفلسفة السياسية . 
لقد ذكرنا فى موضع سابق بآن المصادر الفكرية ليست فقا 
أمهات الفلسفة بل وكذلك تلك المجموعة من الكتابات التى 
لم يقدمها رجال وصلوا الى ذلك السستوى المتكامل الكلى 
والشامل لتاصيل الوجود الانسانى » والذين لم يتمدوا 
صفة الحكباء حيث تعاملوا مع السسلطة ومن منطلق شرنوم 
الذاتية وثقافتهم العامة سجلوا نصائحهم فى شكل له طابع 
الدراسة والتبوبب . كل هذا يطرح العديد من التساؤلات 
ويثير بعض نواحى الغموض . ما معنى كلمة آمهات الفكر 
السياسى ؟ هل كل ما يكتب عن السياسة من منطلق التامل 
المحرد يمكن أن توصف بأنه فلسفة سباسية ؟ 


استفهامات عديدة لايرال يقف ازاءها التنظر السياسى 
موقف اللردد وعم القدرة على آعلان الكلمة امطلقفة 
والنهائية على أنئا ونحن بصدد تحليل نص يرتيط لا فقط 
بفهم ماورد قى تلك ١الوثيقة‏ الناريخية بل وكذلك بوضع ذلك 
النص فى الاطار العام للفكر السياسى الاسلامى من جانبٍ 
ودوظيفة العملية الكلية آى المتعلقة بالمودة الى تلك 
النصوص وااوثائق وهى هما اسميئناه بعملية أحياء التراث 
فى التعرف على كشف وفهم خصائص الطابع القومى الذى 
نبتت فى وعاثئه وعبرت عن وعيه وضمميره الجماعى تلك 
النصوص » فلابت من أن تحيب على هذه الاستفهامات 
ولو من منطلق نظرتنا فى الننظير السياسى . 


الفلسفة السياسية ليست هى الفكر السسيابى . 
الفكر السسياسى هو كل ما يعنى التأمل حول السلطة . 
الفلسفة هى النبوغ التأصيلى المحجرد عندما برتفع الى 
مستوى معين من النكامل قاذ! به تحليل وتصوير لا يتقيد 
لا من. حيث الزمان ولا من ححيث اككان . فى غير هذا الموضع 
ابرزنا الغارق الجوهرى بين الغفلسسفة السياسسية وعلم 
السياسة : الفلسفة دراسة ميتافيزيقية أساسها التجحرد 
المطلق , علم السدياسة امتداد للتعامل من منطاق الملاحظة 
والمشاهدة , كذلك الفلسفة ارست الثكر السياسى , اذآ 
كان الفكر السياسى آكثر اتساعا بحيث يضم كلا الفلسقة 
والعلم فان هناك نطاقا معيئا ى الفكر السياسى لا يرقى الى 
مرتبة الفلسفة أو العلم . أن الفلسفة السياسية تعتى 
نظاما متكاملا للقيم الفكرية حيث تنم عماية ربط بين الواقع 
وااستقبل من خلال أدوات محردة تسمح ببتقديم تدوذيج 
متكامل للتصور السياسى ٠‏ ان التعامل السياسى حول بعض 
الوقائع زاأكعاناة الفكربة حول بعض الخسرات ليست فى 
ذاتها كافيءة لأن نرقى الى هرتية الفلسفة السياسسية . 
موالاشك فيه أن هناك تاثيرا وتأثر؟ وآن هئالك تطبيقات 
يصعب فيها التمييز القاطع بين ماهو فانط فكو سسياسى 
وها يرقى الى مزنة الفلسفة السباسية وما هو تصسير عن 


بكثرة فى التراث الاسلامى ورغم انها قد لا تعبر سوى عن قسط . محدود من المدركات 


علمية الثقافة السياسية . رفم ذلك فنتتطيع بصفة عامة 
أن نجعل محور النمييز ينيع من عنصرين أساسسيين : 
وضعية التحليل بيعنى السعى نحو جمل الحقيقة هى التى 
تعبر عن ذاتها وتتحدث بلشة تصف الاشياء من منطلق كيانها 
الذاتى ولبس من متنطلق التصور و«الادراك الشخص, 
للباحث . الحقيقة هى التى تتحدث أوتصير وظيفة الباحث 
هى اكنشاف الاسلوب والمنهاجية التى تفرض على الدقيقة 
ان تنطق بلفتها وان تملن عن خصائصها : هذا هو علم 
السياسية , وضعية علم السياسية تقف موقف التعارض 
والتناقض مع ذاتية كلا الفكر والفلسفة فاذا كان علم 
السياسة يجعمل منطلقه الحقيقة النى تنحدت فان الفلسقة 
أو الفكر يجمل نقطة البداية الباحث النى يتأمل أو 
يتصور . وهكذا يصير الادراك موضوعيا ف. العلم وذاتيا فى 
الفلسفة والفكر . هذا العنصر الآول الذى يسمح بتمييز 
علم السياسة أو علمية الثقافة السياسية يأتى فيكمله 
عنصر آخر يفرض الفصل الواضح بين ما هو فلسسفة 
سياسية وهالا برقى عن مسئنوى الفكر السياسى . التكامل 
فى البنيان الفكرى حيث تصير الكليات مترابطة وحيث 
تتتابع الكناهيم من الامصل الى الفرع ومن السبب الى 
النتيجة حول نظام كامل للقيم وحيث التامل لا يقتصر على 
مجرد تقديم الالطباعاتن وانما برتفع الى مستوى خاق الاطار 
الكامل للتعامل مع الظواهر بحيث يندمج فى ذلك الاطار 
الثراث الحضارى والواقع السياسى ومشكلة العصر أو 
العالم أو الوجود كما يتصوره المفكر السياسى . بطبيعة 
الحال التفرقة بين اللمفكر السياسى والفلسفة أمر كثيرا 
.للسياسة ؟ هل ينطبق وصف فيلسوف السياسة على مفكر 
كعويز أو كسييس ؟ مما لا شك فيه أن هذه النتساؤلات تبدو 
أليوم محدودة الدلالة ولكنها طرحت فى لدظة معيئة , 
التقاليد تضعهم جميما فى طائفة فلاسفة السياسة ولكن |كثر 
من محلل واحد يرفض أن يضفى عليهم صفة اللبوغ الفكرى 
السياسى . ولكن السؤال يصير أكثر الحا<ا فى الواقع 
المعاصر : لقد أضحت أدوات الاعملام الجماهرى مسرحا 
خصيا يدلى فيه بدلوه كل من يعتقد قدرته على تجميع 
مجموعة من الانطباعات والاقوال التئاثرة “تسمح له صنعة 
الكثابة بأن يدبج متهلا ها يسمى بللقال اليومى .أو 
الافتناحية . وهنا تبرز أهمية التمييز بين الفلسفة 
السسياسية والفكر السياسى . فيلسوف السياسة شخص 
ينأنى فى تحليلاته ؛ لا يلهث وراء الوقائع © يقدم تجريداته 
وتأملاته فى نطاق متكامل ممن اليئيان المرصوص من حيث 
عناصره المتتابع هن حيث جزئياته الالجانس من حيث 
هفاهيمه . فيلسوف السياسة بعيارة آخرى يقدم مانستطيع 
أن نسميه ( الكوزموجونى السسياسى ) أى تقسير الكون أو 
منطق الوجود السياسى . 
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يذكرنا بهذا الخصوص ديفرجيه بالماساة الحقيقية 
التى بواجهها الفكر السياسى الأمريكى : فى مواجهته 
للنعامل وللصراع الفكرى مع التقاليد اليسارية لم يستطع 
حنى اليوم ا'آن يقدم آى فلسفة حقيقية ومتكاملة . أحصد 
خصائص الفلسفة الماركسية » كلموذج واضح للتكامل 
الفكرى السياسى » هى أنها استطاعت أن تحيل الوجود 
السياسى الى عناصر واضحة هتميزة يتكون من مجموعها 
منطقا كليا وشاملا . فالتطور السياسى ليس سسوى صراع 
بين الطبقات » هذا الصراع ننيجته الحتمية عقب مراحل 
متتابعة هو الوصول الى الدينة الشيوعية » وآادوات الانتفال 
من الوضع البورجوازى الى ذلك النموذج المثالى للوجود 
السياسى عديدة بتوسطها الحزب الشيوعي الى هو وحده 
يسمح بتحقيق ٠١‏ يسمى بديكتاتورية الطبقة العاملة . 
والملطلق الحقيقى الذى تلبع هله جميع هذه الجزئيات 
هو أن الوجود الانسانى ليس الا علاقة بين قوى تشكل 
الوجود الاجتماعى وقوى أخرى تتشكل بتلك القوى المشكلة 
للوجود الاجتماعى . القوى المتحكمة والتى وحدها تبلور 
صور الحباة والثمامل هى التواحى الاقتصادية النى قد 
يعبر علها تبسيطا وتسهيلا للتعامل الفكرى باسم علاقات 
الانتاج + هذه المادية تفسر منهاحية اكنشاف الحقيقة وهى 
ها يسميه ماركس الديالكنيكية الجدلية ., بهذه الخلاصة 
استنطاعت الفلسفة الماركسية أن تقدم اطارا! متكاملا للتعامل 
النكرى مع الظواهر وهو آمر لاتزال ”قف منه التقاليد 
الأمريكية عاجزة عن أن تقدم البديل . 
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أله ,0118101168م 10665 0698 2151016 ,251821201 
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بقى التعريف بمفهوم النداء الحركى أز ما يصير عله 
فى اللفة المتداو و .120105622612 نا 282261 مفهوم أو 
اصطلاح يتصرف آلى محموعة من الوثائق تحددها فى تنظرنا 
لآوجود السباسى على أنها آداة المفكر للحركة فى المجتمع 
الجماهر ى ٠.‏ للسسشتطيع ان نقهم مرادنا بهذا الام طلاح 
وأهمية ما يعليه فى تحليل التصوص السياسية عليئنا أن 
نعود الى اللتاريخ القديم ونقارن بين الوضسع السياسى فى 
تلك الجماعات والعالم الذى نعيشه ومنف الثورة الفرنسية. 
التعامل . بين القائد والجماهير ظل وحتى نهاية فترة العصور 
الوسطى لا يسئئد آلا الى مفهوم الخطابة والانصال ااأشفوى. 
حتى أن كل فيلسوف تعرض لتحركة السياسية شعر 


السائدة . وهنا تبرز أيضا أهمية الكتب الموسوعية بما تضمنته من جزئيات قد 


الس سسا سس يه 


- 
يواحبه فى ان اخصص هؤلفا عن مفهوم الخطابة كأحد أدوات 
انصراع السياسى . العلاقة بين الفكر والحركة من جانب 
آخر كانت تكاد تكون لا وجود لها . فاللمفكر وهو فيلسوف 
يتعامل مع السلطة كظاهرة تدعو للتأمل » وان تعاهل مع 
صاحب السلطة فهو ناصح أو مرشد ولكنه أى المفكر تظل 
علاقته بالحركة منفصمة لا وجود لها . العلاقة بين المفكسر 
والمجتمع السياسى لم تكن مباشرة حيث المعرقة بالقراءة 
والكتابة لم نكن الا صفة الخاصة فضلا عن أن عملية النشر 
لم كن قد عرفت بعد ذلك الاطار الذى هياأته لها الثورة 
الاعلامية خلال القرن الثامن عشر . الترابط' بين الفكر 
والحركة هو أحد ملامح غصر الثورة الفرنسية وقد ارتبط 
ذلك بتطور عام صادفه المجتمع السسياسى المعاصر حيث 
أضحى الفكر أحب أدوات الحركة وحيت ظير القائد المفكر 
أو الايديولوحجى الذى تصم وظيفته تفيير الوضع القائم 
والدفع به الى النموذج المثانى من خلال استخدام التأمل 
السياسى أداة للحركة . انه أسسلوب الدعوة العقائدية 
بلغة التعامل السباسى . لقد أضحت أحد آدوات الصراع 
السياسى هى عملية تطعيم الادراك بمفاهيم الرفضوالثورة 
وحيث أمكن ذلك من خلال التعامل المباشر بفضل الاعلام 
الجماهرى . كذلك فقفدت ساعد على ذلك آن الخطابة 
بأسلوبها التقليدى لم تعد قادرة ولا كافية ولا صالحة 
التحقيق الوظيفة الاتصائية بالعنى ااتقليدى . فالخطيب 
لا يستطيع أن يتجه الى مجتمع اللايبن الذى وصل اليه 
نموذج الجتمعات الصناعية . وقدرة السلطة على الارهاب 
والضبط تجاوزت حد قدرة الفرد التقليدية على امواجهة 
والتحدى . وذلك فى نفس الوقت الذى أفضصحت فيه 
الورقة المطبوعة قادرة على الثتنقل وسرعة وى نسخ متعددة 
لا حصر لها فى عدة دقائق وسرعة مطلقة . عناصر جميعها 

هيات لفهوم النداء الحركى . 


من بين الأسماء الآولى التى نستطيع أن ننسب الها 
تطسبقات بهذا الفهوم ( : سبيس ») الفرنءى 
بكتابه المعروف باسم «7 لهال ع1 16 عنان عوساوعء' نالا»م 
أو بعبارة أخرى ( ماهى الدولة الثالثة ») ويقصد بقلك 
الطبقة البورجوازية ثم سرعان ها تتعاقب التعسرات الحقيقية 
لهذا المفووم : ( أعلان المتساوين ) لبابيف ( ثم اعلان 
الحزب الشبسبيوعى ») كاركس وبيئهما « حدبث الى الآمة 
الألانية )») للفيلسوف اللمانى فشضت . 


السؤال الذى يحب أن نطزحه نستطيع أن نحيده 
بالثالى : هل كل ماكتب فى تارييع الفكر السياسى يخضع 
لأسلوب وآاحف من حيث التحايل والتدويب [امقاهيم المخدافة 
النى يتضمئها النصى ؟ سؤال ينسر أن بثيره الباحث رقم 
أنه فى حقيقة الآمر يجب أن يمثل المنطلق الحقيقى لخلق 
قواعد التحليل السياسى ابتداء هن نظرية الانتصال . 
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نستطيع بصفة عامة أن نميز لا فقطا من حيث طبيعة وجوهر 
مضوون النص السياسى بل وكذلك من حيت قواعد 
وخصائص المنهاجية بين صور أربع فى الأدب السياسى كل 
منها تملك خصائصها ومستوياتها : الفلسفة » الفلسفة 
السياسية »© الفكر السياسى ثم النداءات الحركية . الأول 
وهو حيث يتعرض الفيلسوف عن قصد أو غير قصد للوجود . 
السياسى كاحد تطسيقات رياضته الذهنية حول الوحجود 
بدلالنه والخر بجوهره وحقيقته . الثانى ويقصف به نلك 
المجموعة من التراث الفكرى التى استطاعت أن ترقى الى . 
حد نقديم التموذج التكامل بدرجة أو بأخرى لتاأصيل 
التصور السياسى بأى من أبعاده . فى كلا النموذجين 
المنهاجية المنطفية والتكامل فى التصور تخلق وحدة وترابظ 
بين الجزئيات من جانب وطبيعة الالمام ' بالحقيقة الفكرية 
من جانب آخر . ورغم أن الفلسفة السياسسية تختلط فى 
أغلب الأحيان بالتجردات الفلسفية العامة الا أن هناك 
مجموعة من النصوص استطاعت أن تقدم تقاليد واضحة 
هن حيث التصور والتحليل ارتفعت الى همرتبة التقديس 
وصارت رمزا للمكتسيات الفكرية التى حققتها الارادة 
الفردية الخلاقة : جمهورية أفلاطون »6 الامير لككيافبللت » 
الحرية لستيوارت مل ليست الا بعض التماذج , الثالث 
ويحتوى كل ما له صلة بالتعبير عن التأمل السياسى 
بأوسع معانيه . آنه لا يخرج عن أن يكون نوعا من الكتابة 
الصحفية حيت يختلط فن المقال بصنمة التعامل مع القوى 
السياسية . لا يعثينا فى قليل أو كثر آلا كمادة يمكن أن 
نخضعها للتحليل بقصد اكتشاف الخافيات الحقيقية التى 
سيطرت على عملية الاتصال السياسى باوسع معانيها . 


ثم يتلو ذلك التطبيق الرابع الذى عرفناه بالنداءا: 
الدركية . ورغم أن هذا النوع هن النصوص السياسي 
أضحى هوضع الاهتمام الثابت فى تاريخ الحركة السياسية 
الا أنه لابزال غرييا عن تقاليف التحليل السياسى بحيث 
يندر أن نجت له قواعد واضحة من حيث التعامل الفكرق 
والتقييم العلمى : نقصبد ذلك تلك المجدموعة من النصوص 
النى تآلفت <ولها القوى السياسية والتى استطاعت » 
هذه النصوص » أن تكتل بشكل أو بآخر مسارات للحركة 
وبحيت تنبعث منها تدفقات ثورية تسعى لتغيبر القائم أو 
أعطائه معنى جديد! أو تصورا جديدا , هذه الآثار التى 
عيرنا عنها باصطلاح ١‏ النداءات الحركية » وكما سيق وذكرنا 
لم تعرف فى حقيقة الأمر الا خلال القرن التاسع عشر » 
عرفتها الثورة الفرنسية بشكل لسبى ولكنها ارتفعت الى 
القمة فقط مم النصف الثانى من القرن اخافضى وعلى وجه 
الخصوص مع بيان الحزب الشيوعى . 


ورغم أن أول تساؤل يجب أن نطرحه بهذا الخصوص 
قد يبدو سهل الاجابة بل وقد تبدو اجابته واضحة مما 
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تعدو لأول وهلة محدودة الدلالة ولكنها لها أهميتها ىَْ بناع التصورات السائدة قَْ 


كل عصر وق كل نيمك . 


سبق وقدمناه الا أنه فى حاحة الى مراجعة ونحديد : 
لماذا فقطا خلال القرن التاسع عشر عرف ما اسسميئاه 
بالنداءات الحركية ؟ وهل هذه الحقيقة مطلقة ؟ 


سيق آن ذكرنا كيف أن عملية الاتصال عرفت مثدذ 
أقدم العصور ولكن أسلوبها فى الحكاضى كان يأخذ صورة 
التعامل الخطابى , ولعل هذا يفسر كاذا إحد الخصائص 
الآساسية واللازمة للفيادة أو للزعامة السياسية كان يتبع 
من قدرة محترف العمل السساسى على مخاطية الجماهر . 
ولنتذكر ديموستنين وكيف راح يتنعلم هذا الفن بصبر وثبات 
قبل أن يتصدى للعمل السبياسى . وجدت بعض الآثار 
الاستثنائية التى قد تدفع للاعتقاد بآننا ازاء نداءات 
حركية أو ما يمكن أن يكون نعبيرا ولو فطرى عن ذلك 
الفهوم : ولنذكر على سبيل المثال وصية قيصر ومة أحدثته 
من تحول خمخم فى موقف الجماهر ازاء المدافعين عن 
التقاليد الجمهورية الصحيحة فى التاريخ الرومانى . رغم 
ذلك فان القاعدة لاتزال مطلقة وهى أن القرن الناسع عشر 
هو الدى عرفالثورة الاتصالية والتى أدت الى الغاء عامل 
الزمن بين الصياغة الفكرية للأثر السسياسى والتعامل 
المعنوى مع القوى السسياسية . ولنؤكف مرة آخرى ما ارتبطا 
تلك الثورة وما عرفتاه فى غير هذا الوضع باسسم اللمجتمع 
الجماهيرى الأمر الذى أدى الى حعل الفكر يصير لأول مرة 
فى تاريخ الانسانية أداة مباشرة للحركة السياسية . 

التساؤل الثانى والأكثر أهمية والذى لابد وآن نطرحه 
بتفصيل : هل هذه الآثار السياسية الحديثقة والمعاصرة 
والنى يتميز بها الفرن التاسع عشر وما أعقبه من تطورات 
دآالنى استطاعت ان تخلق انطلاقات ضحخخمة وحركات 
سياسية بل وق بعض الأحيان خلقت مذاهب فرضت بدورها 
تطورات عنئيفة وصلت الى خلق ثورات بل وخلق دول 
تخضع لقواعد متميزة من حيث التعامل والتحليل أم أنهنه 
تخضع المقواعد العتادة التى عتلودتنا آياها النصوص 
السياسية الكبرى ؟ ْ 


ماهى القواعد التى يجب ان تخضع لها عملية تحليل 
مثل هذه النصوص » أى النداءات الحركية ؟ نستطيع أن 
نوجز هذه القواعبد ق صادىء أربعة : 


( أولا ) علينا أن نتذكر أن النداء الحركى هو لحظة 
من لحظات الودود الذاتى الخشالق وذلك رغم أن النص هو 
دعوة من جانب القيادة الجماهيرية وهو تعامل مع قوى 
شعبية . انه بلورة. فكرية لتعامقل فلسفىي مع الوجحود 
الانساتى ولكن فى صورته الجماعية المندفعة الثى لا تعرف 
سوى الفيضان فى شعيه لاحتواء الواقع ودفعه الى الامام . 
هو تعامل من منطلق العاطفية والنبسيط حيث اللاشعور 


يصر متقرا أنساسبيا فى صياغة المتطق الا أنه ق جوهره هو' 


أنعكاس لوغ خلاق يثبع لا فقطا هن التصور الفلسفى بل 
ومن ارادة صاحب ذلك النبوغ فى التمامل مع الموقف حيث 
تنفاعل نقاليد فلسفية من جانب وانطاعات ايحائية من. 
جانب آخر . علينا أن نعود الى الكاتب والمفكر فى اطاره 
الذاتى وفى تطوراته الشخصية المرتبطة بصياغة النص . 
أن هذ! النص ليس حدشطا بين الكانب ونفسه وائما هو 
حديت بينه وبين الجماهر التى يسعى للتعامل معها . أن . 
“فلاطون عندما كتب ال<مهورية انما كان يقدم تصوره المثالى. 
وماكان بعنبه أن يكون ذلك التصور موضع تقيل أو رفض» 
على العكس من ذلك فأن هتار عننما كان يكنب كفاحى لم 
يقصب فقط أن يعبر عن تصوره وفلسفته للحركة السياسية 
بل أراد أن يجمل من فكره آداة للنتعبر عن الآمال د الامانى 
التى “تسيطر على الجماهر التى يننجه اليها بالخطاب كمقدمة 
للتعامل الحركى ٠‏ 


( ثانيا ) وهذا يعنى أن النداء الحركى هو لحظة 
تاريخية . هو تعبير عن مجموعة من التطورات السابقة 
واعداد لتطورات لاحقة , هو حلقة تتاجمع قيها الروافت 
السابقة لا فقط فكريا بل واجتماعيا وحضاريا ومنها لابب 
وأن تتطلق تطورات مقيلة أيضا اجتماعيا وحضاريا . انه 
قنطرة تربط الماضى بالمستقبل ولكن دائما عبر الحاضر 
بحيت أن النص يعبر ايضا عن حقيقة الموقف الذى منه 
بع وبه تيد . انه التنقاء بن فكر ذاتى » أى واضع 
النص » وحركة سياسية » أى تلك الطاقة التى بسعى من. 
خلالها رجل النداء الحركى لان يتعامل مع القوى ©» وحقيقة 
احتماعية أى الموقف المرتبط بذلك التعامل » وتطور تاريخى 
يصير بالنسسة له الموقفا خاتمة ومقدمة فى آن واحد . 


( ثالثا ) وهقا يفسر أن كل كلدة فى تلك الآثار ذات 
الطبيعة الحركية لابف وان بكون لها مداولها ليس فقط لأنها 
تقوم على الشعارات وائما لانها وهى نتجه الى الجماهير لابد 
وان نكتل العواطف المستضلة لتلك الآثار حول تعامل نفسى 
معبن . أن هذا هو الغارق الحقيقى ببن الآثار السياسية 
التى ظلت راسخة فى الثراث الانسانى والأخرى التى تأتى 
وتذهب والنى لن يقدر لها أن فقاوم أى ريح عانية فاذا بها 
تشبعثر كحيات الئراب . ان الئداءات الحركية مقيدة من 
حيث تقييمها وفاعليتها بتلك الجماهير الاتى اتجهت اليها . 
وهكذنا كيرا ها نتساءل عن نصوص قدر لها أن تكتل حولهآ 
حركات سياسية عتيفة وخلاقة » عن ذلك الذى تحنويه 
لدى ما هو عليه لا فقط من بساطة بل وى بعض الاحيان 
مدى ما تتضمئه من تنلاقض وعدم وضوح , ,إولعل هذا يفسر 
كيف أن تلك النداءات الحركية يجب ان نخضهها لتحليل 
مختلف أآساسه البحث عن الكحاور الفكرية النى تمثل 
الاطار الفلسفى لواضع النداء واعادة يثاء الاآثر السياسى 
من منطلق ذلك الاطار الفكرى . هذا وحده هو الذى يسمح 
- 


م 
ل 


متقديم لا فقط الانطباع الحقيقى بل واكنشاف الفلسفة 
الحقيقية النى سيطرت على واضع النداء الحركى . أى 
تقييم لا يتبع من هله المنهاجية يتضمن نوعا من المغالطة 
وعدم الدقة فى تحليل وتقييم الأبعاد الحقيقية التى منها 
انطلقت العبارات والشعارات المنعددة التى يدور حولها 
النداء الحركى . 


( رابعا ) الطبيعة الجواهيرية للنداءات الحركية تفسر 
من جانب آمهخر تلك البساطة الظاهرية فضلا عن عملية 
الشحن الماطفى التى لابد دان تغلف تلك الآثار السياسية. 
أضف الى ذلك أن التناسق الابديولوجى الذى فى أغلب 
الاحيان يسيطر على الكاتب بل والذى يجب أن سسسيطر 
علبه ليعطى لتدائه تلك الفاعلية من حيث التفاعل لايد وأن 
يضفى على النص دلالة معيئة . علينا ونحن نعيد قراءة 
النداء الحركى أن تنقى عناصره اللفظية من جميع هذه 
النواحى : بسارة أخرى عليئا ان نحيل ذلك النص وهو 
مجموعة من التضاريس تخضع لما سبق واسميتاه بالعاطفية 
والبساطة والايديولوجية الى نوع من المسطحات التى تقف 
أزاء المفاهيم وتتعامل بلفة المنطق الجامد الذى لا يعرف 
سوى التأصيل المجرد . أن هذه القراءة بهذا العنى التى 
تعنى اعادة التبويب للنصوص هن منطلق الوحدة ف المفاهيم 
تختلف بدورها من حيث همستوياتها : بل أن بفس صاحب 
النداء الحركى قد لا يكون واعيا بالاطار الفكرى المتعلق 
بتصوراته وتأملانه رغم وعيه بالحركة وأبعادها فياتى الحلل 
ويبرز تلك الحقائق فى ثوب جديد يضفى على الآثر السنياسى 
دلالة ثابتة ومفهوما. يرفض النسسبية من حيث الزمان والمكان. 


قبل أن نترك جانبا هذا الاطار العام للتعامل مع 


النصوص السياسية فان ملاحظات ثلاث تفرض نفسها : 


( الملاحظة الآولى ) ويثيرها قولين بخصوص موضع 
الآثار السياسية الكبرى هن التاريخ السياسى . فمتابعة 
تاريخ الفكر السياسى تغرض عليئا آن نلاحظ كيف أن آمهات 
الفكر السياسى لم تبرن الا خلال فئرات الأزمات السياسية 
أى تلك المراحل التى تمتاز بضعف وعدم فاعلية النظم 
السياسية . هله الملحوظة ترتبطا بما سبق وطرحناه من 
علامات استفهام عديدة حول معنى التيوغ السيانى . 


كدذلك فان هذا التساوؤل لابد وان بطرح أكثر من علامة 
واحدة من أسباب التأمل بخصوص طبيعة العلاقة بين النظم 
السياسية والقيم أو المبادىء السياسية . يثير قوئين من 
خلال متابعته لاهم مظاهر التعيير عن الناصيل الفكرى 
للظاهرة السياسية فى التقاليد الفربية كيف أن الماقشات 
التى .مثلت جوهر القفاسقة السياسبية عبرت فى حقيقة الآمر 
عن صور مختلفة لشاكل الوجود السياسى اارتيطة بالعصر 
والبيئة التى هنها نبعت تلك الفلسفة السياسية . فالفكر 
اليونانىوالرومانى تمركز حول مفهوم التطور الدورى بمايعتيه 
من فرض خصائص معينة ونسبية معيئة للصور الحكومية .' 
مكيافيللى ينطلق من التمييز بين تلك الحقائق السياسية 
التى تستطيع الارادة الفردية أن تنعامل معها وتتحكم فيها 
وتلك الآخرى التى يقف الفرد ازاءها عاجرا عديم الحيلة. 
الفرن السابع عشر يقودنا الى مما يسمى بالحالة الطبيعية 
أى الظروف الموضوعية التعلقة بحالة الفطرة وكيفية 
الانتقال الى الوضع والنظام السيامسى بما يفرض من قواعد 
للشرعية . هذه اللمشاكل » يضيف قولين » ترةبط فى واقع 
الأمر بمراحل سادتها حالة من حالات التمزق والتحلل 
ويحيث أضحت تلك التجريدات التى قدمها أمثال أفلاطون 
ومكيافيللى وهوبز نوعا من آنواع الاجابة التى تعير عن 
جهود الفيلسوف السياسى فى تخطى ذلك الاضطراب الذى 
سيطر على مجتمعه وعصره . رتم ذلك فعلينا أن نضيف 
بأن قولين بهذا الخصوص 'يخلط بين حقيقتين مختلفتين : 
الأولى ها تنضمنه الفلسفة السياسية من عملية اتصالية 
والثانية مدى ها تعكسه تلك الفلسفة من صياغة للمشكلة 
التى يواجهها المجتمع الذى مئه نبعت تلك الفلسفة . 
الأولى وتعور حول ها أسميتاه الحوار المباشر بين 
الفبياسوف والمجتمع الذى اليه ينتمى . ان عذا المنطلق الذى 
يفرض هارا ميقا مع الذات يقرض ايضا عملية لاحقة 
لا تقفن عند متابعة مراحل التصور بالضيط والتفصيل » 
بل وكذلك عملية اقلمة هستمرة للفكر مع صياغة المشاكل 
وربطها بالحقائق اليومية انطلاقا من المدركات الحركية التى 
تكون الاطار الفكرى للفيلسوف وللحضارة وللعصر الذى 
يتعامل معه , حقائق جميعها تفرض على المفكر نسسبية معيتة 
سواء فى فهم الظواهر «البادىء أو فى ادراج الظواهر 
والقيم المرتبطة بها فى التصور العام للوجود الانساتى . 


١. 


تفهم بدلالة نسبية . ليس فقط لأن احد فصول التراث الفكرى هو المفاهيم المتداولة 
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إن 

مما لاشك فيه أن الفيلسوف والمفكر يختلف عن الرجل 
العادى وبصفة خاصة بالنسبة للناحية الأخيرة وبقدر هذا 
الاختلاف بقدر وصفه بأنه فيلسوف . الفكر رغم ذلك 
ومهما بلغت قدرنه فى التصدور والتجرد والانطلاق المستشلى 
لا يستظيع أن يطلق تخيلانه وتاملاته الى أكثر هن بعد 
معين . ورغم أن محاولة التجرد من الواقع لا بمعنى 
الخيالية ولكن بمعنى ادراج الخبسرات الآخرى فى نطاق 
نصوره واطاره االتنظيرى تسبمح باكنساب درجة معيئة من 
الشمولية تبرر ننجاح آلفكر السياسى فى الغاء عاملى اللككان 
والزّمان » ألا أن هذه المنهاجية لا يمكن أن تعير الا عن نسبية 
معيئة . الناحية الثانية وهى القدرة على اكتشاف الشكلة 
التى تنحكم فى الوجود والتطور وصياغة تلك المشكلة بوعنى 
بلورة متغراتها ثم تقديم الحلول بخصوصها أى مختلف 
مسالك التعامل مع تلك اإأششكلة بنصد تخطيها , ولنذكر 
علىسيل المثال مشكلة الوحدة السياسية , ظاهرة واجهتها 
جويع المحتمعات شكال أو بآخر . والتئء_امل مع ظاهرة 
الوحدة يأخذ تطبيقا من أئنين : اما فى بداية التطور حيثت 
مجموعة من المدمافعات تقرف عامها طبيعة الاطار العسام 
المحركة نوعا من الانصهار الذاتى فى بوتقة واحدة لللتسير] عن 
ارادة واحدة »2 أو فى خانمة تطوى معين فاذا بصراع خفى 
بين الارادة المركز! بة والارادات. الاقليمية حيث اله. لهام 
العثيف بين مبدأ الحربة وما بعنيه من قدرة على ١التنظم‏ 
الذانى وحق تقرير اللصير »2 والتكامل السسياسى وما يفرضه 
من الانطواء ىق جسد واحد وهبكل واحد . اللووذج الاول 
عرفته مصر قى بداية العصود الفرعونية واستطاع ميئا أن 
يحتق بالقوة الدولة . الواحدة . كذلك عرفته اليونان دولم 
يقدر لها القاتد الذى ويستطيع آن يحقق تلك الوحدة حتى 
جاء الاسكئدسر فنقل المفهوم الى نطاق آخر أكشر اتساعا , 
النموذج الثشانى عرفته الدولة الاسلامية خلال العصر 
العباسى الثانى: بل والى حد معين همنذ حكم أبو جعفر 
التلصور » وكذلك عرفئنه الامبراطورية الرومانية على 
الاقل منذ حكم . كاراكالا . ءةللقعهطةن 
واجهها "الفكر السياسى بدوره بأكثر من نموذج واحد : 
ابسقراط كى الفكر اليونانى » مكيافيلئى فى نهاية العصور 
الوسطى ومع بداية الدولة القومية » ويمكن القول بأن آدن 
خلدون ابفنا عاش نفس المأساة ولكنه ام بيواجه الشكلة , 
وهكذا فلاسفة ثلاث كل منهم فى نطاقه تعامل مع مشكلة 
واحدة بأسلوب مختلف :أن خلدون. تهؤرب من مواجهمة 
مشكلة عصره »> ايسوقراط .واجه الشكلة دون أن بقندم 
اصساليب التعامل ©» مكبافيللى واجهها وطرح ببخصوصها 
مفهوهه باسم نظربة الامير . أن فلسفة السسياسة ليست 
مجرد تآملات عادية , أذها ممارسة للخركة من منطلق 


التاصيل القكرى ‏ . وهنا عليئا أن نذلحظ كيف أن أولتك:٠‏ 


آالذين استطاعوا فى تاريخ الانسانية أن يصلوا بفكرهم الى 


[5 


. هذه الشكلة ‏ 


هذا الستوى 1 يصل عددهم أصابع اليف الواحدة . بل 
نسنتطيع القول بصفة عامة آننا لا نصادقف هذه اللماذج 
الفكرية آلا ابتداءا هن الثورة الفرنسسية ٠.‏ سييس رفم 
ضعف مستواه كمؤصل للوجود وللحركة ؛ كارل 'ماركس 
الذى استطاع أن يصل ألى القمة من حيث الاحاطة 
والمعايشة للمشكلة وأبعادها » ماونسى تونج الذى رغم طابع 
قيادته العملى استطاع أن يرتفع الى مستوى الفيسادة 
الفكرية » ليست سسوى أهم الثماذج . قبل ذلك التاريخ 
يندر أن نجد فيلسوفا استتطاع أن يرتفع الى مسستوى 
النبوءة السياسية من منطلق الخيرة الواقعية يصدد تقديم 
نماذج تتخطى الواقع . وتحل مشاكل الجماعة التنى يصفها 
قولين بأنها مراحل الأزمات السياسية وبحيت يضع أمام 
رجل الحركة أسناليب واضحة لممائاحة نلك الازمات ., 
والظاهرة النى لابد وآن تستوقف الانشاه والتى تفودنا الى 
الفكر السياسى الاسلامى هى كيف أن مفكرى السسياسة فى 
تلك الحضارة ورغم أذهم وكما سوفا ترى فيما بعد حهمووا 
دين الفكر والحركة ©» بين التأصيل النظرى واإامارسة 
العملية ؛ الا أن أحدا متهم لم يتناول مشكلة عصره بشكل 
أو بآخراء ولام نقتصر هذه الظاهرة على فلاسفة السسياسة 
بل تعدتهم الى فقهاء الانشريع . فلنذكر على سسيل المثال 
كيف أن كلا من أبو حئيفة وابن حليل تفع لتنسف 
الحاكم ولم يقير لاى منهما أن بثير مشكلة فسسوايط 
لحريات . ولننذكر أيضما كيف أن أبن خلدون وأيضا ابن 
رشه عاش كلا منوما بشكل أو بآخر مشلكلة. التفنث 
السياسى وانهبار النظام ومع ذلك لم يتعرض أى منهما 
لظاهرة الوحدة السرياسية. والتكامل مع ما تفرضه تلك 
الظاهرة من مشاكل وهملسا سدو نوعا من الثناقض الذى 
يفرض النساؤل من منطلق آخر . أولئك الذين عاش وا 
مشاكل عصرهم لم يستطع أيا منهم ‏ اذا استثئينا كارل 
ماركس ‏ أن يرتفع الى مساتوى التنظير السياسى فَّ معناه 
الحقيقى . أو بعيارة أخرى كما آئنا يندر أن نجن فيلسوفا 
استطاع أن يرنفع الى مستوى اللبوءة السدياسية من ملطلق ‏ 
الخيرة الواقعية بصعد تقديم نماذج تتخطى الواقع وتحل 
مشاكل الجماعة التى يصفها قولين بأنها مراحل الأآزمات- 
السياسية وبحيث يضع اللمفكر أمام رجل الحركة أسالئيب 
واضحة لعالجة تلك الازماك » قبل. الثورة الفرنسية أو 
على الاكثر قبل مكيافيللى » بقدر أيضا ما نجد أن أولئك 
الذين عاشوا مشاكل عصرهم لم يقدر لهم التآثير الفكرى 
بالاستهرارية فى تاريخ الننظير السياسى . الفكر الاسلامى 
لم يعالج مشاكل عصره ومع ذلك استطاع أن يعيد تشكيل 
الفكر الاوربى وأن يفرض منهاجيته ومفاهيمه على جمببع 
مسارات التعامل الفكرى فى ال<ضصارة الغربية . هذا على 
مستوى الثراث الكلى الشامل »© وهى ملاحظة تحتفظل 
بجوهرهنا أيضا على مسئوى الثماذج الفلسفية الفردية , 


0ك 


مشكلة الوحدة السياسية فى المجتمع اليونانى لم يثرها 
أفلاطون ورغم ذلك قان ففسغة أفلاطون كانت ولا تزال هى 


دستور الفكر الانسانى . بل أن هذه اللملاحظة لو أطلقئاها. 


بخصوص الفكر السياسى الاسلامى لها لنا ما تفرضه من 
تساؤلات . ان الفكر السيانى الاسلامى فى حميع. مراحله 
رغم لا فقطا طابعه الحركى دن حيث ممارسة إلمته ورغم 
علمانيته الواضحة من حيث الخصائص الملهاجية ورغم 
علميته الصربحة من حيث جوهر تحليلاته ومنطق تصوراته 
ورغم تسليم رجاله بالطبيعة العملية للتحليل السياسى » 
وسوف نرى فى هذه الوثيقة موضع التحليل تعبير واضح 
عن هذه الحقائق » فمن العبث أن نبحث عن فيلسوف 
اسلامى استطاع أن يؤصل مشكلة الجماعة وأن يتعايش مع 
الواقع لتقديم نماذج التعامل السسسياسى . ان مشكلة 
المجتمع الاسلامى ‏ فى عمومياتها ودون التقيد بمرحلة معينة 
أو بعيارة أدق النطميق العربى للئراث الاسلامى كانت 
أساسا مشكلة ذات بعدين : بعد نظامى بمعنى اقامة عناصر 
الهيكل القاتونى للحركة السياسية بأوسع معانيها » ومشكلة 


اجتماعية بمعنى حقيقة وأسلوب التعامل فى العلاقة بين" 


الاقليات والمجتمع الاسلامى وما اسستتبع ذلك من تمزق 
وتذاحر وشعوبية عندما ضعفت السلطة السسياسية . ماذآا 
قدم بهذا الخصوص الفارابى واين سسيئا ؟ وكيف وقف 
الغزالى موقف الصمت المطبق ازاء الفرّوة الصليبية 
وما تعنيه ؟ وهل نستطيع أن ننسى أن ابن رشه عاصر 
انهيار البولة الاسلامية فى الاندلس ؟ وقد سبق أن ذكرنا 
كبف أن ابن خلدون عاضر أقصى صور التحلل السسياسى 
للمجتمع الاسلامى » بل أن رحلاته العديدة بين المفضصرب 
والمشرق واحتكاكاته المتمددة بين القيادات العربية والاخرى 
غير العربية بما فى ذلك تبهورلنك تزيب من خطورة الدلالة. 
هذا الفكر الاسلامى الذى لم يستطع أن يعايش مشاكل 
عصره استطاع رغم ذلك أن يخلق مسالك التسرب للتاصيل 
الفلسفى فى التعامل مع ظاهرة السلطة فى العالم الفربى . 
بل إن هناك تساؤلا آخر : كيف أن الفكر الاسلامى الذى 
استقيل فى العالم الاوربى لم يسستطع لا فقط أن يحلل 
مشاكل مجتمعه بل ولم يستطع أن يؤثر فى الجتمع العربى 
فى خلال جميع مراجل تطوره وحتى هذه اللحظة , 

( الملاحظة الثانية ) هذه الملاحظة الاولى تقودنا الى 
طرح تساؤل آخر : هل النداء الحركى »© ذلك التلموذج 


التميز من النصوص السياسية لم يعرف فى أية مرحلة من 


مراحل التاريخ الانسانى الا منف القزن التاسع عثر ؟ هما 
لا شك فيه إن ها سبق وذكرناه لابد وأن يبحمل على الاعتقاد 
بان هذا النموذج من نملاج التمامل الفكرى لم تعرفه الا 
حضارة القرن التاسع عشر » انها حضارة الجتمع الجماهيرى 
حيث اللئرابط بين الغكر والحركة وحبث الفكر يصسر آداة 


بل ان نفس القيم التى قد تبدو لأولوهلة حقائق مجردة بطبيعتها لأنها تمثل الكمال 


للحركة . بل والملاحظق أن مفهوم النناء الحركى الذى 
سوف يسيطر على التعامل السياسى خلال النصف الثانى 
من القرن العشثرين سوف يقدر له نوع من التشويه ويصفة 
خاصة فى المجتمعات المتخلفة حيث اضحى كل قاند يشعر 
بانه يملك الصلاحية أيضا للدعوة الفكرية وهكذا عقب أن 
كان الفكر أداة لفحركة أضحت الحركة نستلد اللفكر وتجعل ‏ . 
منه عنصرا من عناصر تاسيس الممارسة . الفارق قد يكون 
غير واضح وغير ملموس ولكنه فى حقيقة الامر جوهرى 
وخطير من حيث النتائج : فخلال القرن التاسع عشر كان 
الفيلسوف وهو يشعر آنه غر قادر على الممارسة اليومية 
يجعل من دعوته للجماهير أسلوبه للصراع السيانى أى 
يجعل هن قلمه سيفه المسلط . خلال القرن العشرين نجد 
رجل الحركة وهو لا يملك القدرة الفكرية على التاأصيل 
والتالق يلجا الى النداء الحركى كأداة للاتصال أى لتاسيس 
دعوته . وهكذا خلال, الغئرة التى نعيشها أضحى التداء ‏ 


الحركى ليس آداة المفكر للممارسة ولكنه بالنسية للممارس 


بديل للخطابة . كناب كفاحى لهتلر » فلسفة الثورة لجمال 
عبد الناصر » ليست جميعها سوى نماذج واضحة تعبر عن 
هذا المفهوم . 

عودة الى التساؤل الذى طرحناه ومن منطلق الخيرة 
الاسلامية التى تمنينا فى هذه الدراسة فان المحلل لايستطيع 
الا أن يقف متساتلا عن موضع الدعوة القرآنية من مفهوم 
النداء الحركى . ومما لاشلك فيه أن حفيقة الآيات القرآنية 
فى دلالنها الخفية » فى اسلوب نزولها » فى التطورات المتعاقبة 
لتماليمها خلال فترة حياة الرسول انما تعلن بصراحة 
ووضوح عن ان تلك الآيات ما هى الا نداء حركى فى أنقى 
ما تمنيه هذه الكلمة من خصاتص . ولبس عليئا لتفهم هذه 
الملاحظة التى تأتى فتؤكد كيفا أن هلا التموذج يمثل 
استثناءا وحيدا فى تاريخ الاسسانية السسائقة على القرن 
التاسع.عشر إن نمود الى خصسائلص التعاليم القرانية 
كعملية اتصالية : / ْ 

( 1 ) هى دعوة للحركة » بمعنى أنها خطاب يتجه لمن 
هو صالح لآن تلبت فى نفسه بقرة الابمان لدتقابل مع نلك 
المفاهيم الجديدة فى سبيل تغير النظام الاجتماعى القائم. 

( ب ) وهى دعوة تنجه الى المجتمع الكلى > انها خطاب 
جماعي لا يعرف استئناء١‏ ولا يقل تقييدا ©» فهو خطاب 
لا ينجه الى قوم معين ولا الى فئة محددة ولا الى طصقفة 
متميزة . لانه خطاب الى الانسانية » الى كل من ينتمى 
آلى المجتمع الانسانى وقد حمل بدور الصلاحية للايمان 
والارتقاء . 


( ج ) دعوة كلية ولكنها تخاطب الرجل العصادى » 
تخاطب رجل الشارع »© أى تخاطب كل مواطن ودون آن 
لين 


١. 


الذى فى أغلب الأحيان لم تحقق الا أن الواقع أن دراستها تفترض أيضا منابعة 
التطبيق الواقعى والمظاهر النظامية المعيرهة عن تلك القعيم . 


تج 
بسي 


تنقيد بمواطن معين . انها لغة عقسائدية تتجه الى ذلك 
القسط من انحد الادنى للفهم والادراك الذى بتميز به كل 
من ينتمى ألى المجتمع الانسانى مهما تحيد مستّواه من 
حيث القدرات الذهنية . 

(د) ثم هى تقدم تصورا معينا لحلول الشاكل المختلفة 
المرتبطة بالوجود الانسانى : اجتماعى وأخلاقى وسيادى فى 
آن وأحد ., 

رغم ذلك فان اضفاء صفة النداء الحركى على التعاليم 
القرآنية لا يمنع أن هذه التعاليم تملك طابعها اللستقل 
ومذاقها الخاص . تحليل هذه الناحية يفرض غلينا المتابمة 
التاروخية لتقييم حقيقة الحركة السياسية الاسلائية خلال 
فترة حكم الرسول من منطلق الدعوة الديئية وهو أمر 
لا تسميح به هذه الصفحات , رغم ذلك فان تحليلا موحزا 
لخصائص التعاليم القرآنية كنداء. حركى يفصح بوضوح 
عن مدى التميز والاصالة آالنى تملكها تلك الدعوة : 


( آولا ) قهى ليست فقط سياسية . الدعوة القرآنية 
تملك جميع عناصر التعامل الفكرى : اخلافى » اجتماعمى 
وسياسى يل هى تجمع بين الناحيتين الدينية والمدنية فى 
اطانى متكامل من البادىء والثاليات . 


( ثانيا ) ثم هى ترتفع الى مرتبة المبادىه المطلقة العامة 
الكلية الثاملة وترفض أن تنزل الى مستوى الحزئيات 
والتفاصيل . لا تقدم أحكام وانما تصور الرجل الكامل » 
لا تضع قواعد للممارسة وانما تخطط معالم التنظبم . 


( ثالثا ) هى 'تخاطب القرد من منطلق الايمان العقائدى 
الذى يعلى ويفئرض التسليم بمعف الاتسان فى قدراته 
وملكاته مهما 'ثان قويا واستعداده لتقبل التوجيه الالهى 
وسمو ذلك التوجيه مهما كان قاسيا ,م 


( رآبعا ) كذلك فان التماليم القرآنية تفترض وحود 
عناصر شكلية هى من حيث طبيئتها علاهة على الايمان بحيث 
لا تقبل أن تكون «وضم مناقشة . 

جميع هفه العثامر تضقى على طبيعة التماليم القرآنية 
كمعون لنداء حركى ذلك المدذاق الذى لا بقتصر على أن يميز 
بين جوهر تلك الدعوة والحركات السياسية الثتى غمرت" 
القرن التاسع عشر وبصفة خاصة الماركسية بل وتجعل من 
الدعوة الاسلامية نموذجا متميزا ازاء الاديان الكبرى 
الاخرى . فاليهودية هى دين قوهى ودعوتها الحركية لاتتجه 
الا الى اليهودية عتصريا وحضاريا لو قلت. هذه الكلمة 
مصتد الشعب اليهودى © والمسيحية لم تضمن أى نوع 
من أنواع الدعوة الى تقيير الوضع القائم وانما كانت 
أساسا خطابا فرديا يمعو الى الارتقاء الذاتى دون التعامل 


١١8 


الجماعى بقصد تحطيم الاوضاع القائمة ولو بااقفوة 
والعنف النى تتناق مع تلك التعاليم . 1 

( اللاحظة الثالثة ) والخلاصة أن التساؤلات المنهاجية 
التى يفرضها تنظر التعامل مع النصوص الاسلامية من 
منطلق تقاليد النظرية السياسية فى عالمنا المعاصر تتشابك 
مع الاستفهامات الفكرية والفلسفية بخصوص ودلالة معنى 
كلمة التراث . حاولنا فى خلاصة موجزه أن تحدد العناص 
المختلفة التى من هجموعها يتكون الاطار الفكرى لتنظبنا 
لعملية الانصال السياسى ونستطيع بصفة عامة أن نجيعها 
بايجاز تحت الينود الثالية : 


( أولا ) أول السساوؤلات التى طرحناها تصور حول 
التمييز بين الفلسفة والفلسفة السياسية والفكر السياسى. 
الاظار الفكرى للتعامل همع ظاهرة السلطة لابد وأن يعرف 
هنإه النمانج الثلائة لتحليل جوهر ومفهوم الظساهرة 
اللبياسية . 
| ( ثانيا ) كذلك فان التراث السياسى وهو فى طبيعته 
نوع من أنواع أدوات الاتصال والتعبير عن التعامل بالمعرفة 
السياسية لا يقتصر على التأمل الفردى والفكرى الفلسفي 
وغر الفلسفى بل يتعدى ذلك الى المدركات والفاصم 
المتداولة الجماعية والقيادية , ومن هنا تنبع أهمية التمبيز 
فى عناصر التراث الفكرى بين آمهات الفكر التى هى فى 
طبيعتها تصسيرات فردية والوثائق التى تصير بدورها تسجيل 
لاحداث جماعية بعحيتث تعكس المدركات السائدة وذلك دون 
الحديث عن النداءات الحركية , وهنا نتذكر أن أمهات 
الفكر تنضمن بدورها الفلسفة والفلسفة السياسية والفكر 
السيابى . 
( ثانا ) عملية الاتصسال السياسى من جانب آخر 
البست ذات بعت واحى , فهناك أولا : الاتصال بين التحاكم 
والحكوم الذى نعبر عنه بكلمة الوثائق السياسية والذى 
ياخذ صورة أكثر تحدربدا فى النطاق الاسلامى حيت يسكور 
حول الخطب وثى بعض الاحيان الرسائل » ثم هناك الاتصبال 
بين الحاكم واعوانه الذى باخذ صورة واضحة فى التعامل 
هن خلال الاتصال المكنوب ويمكن أن ضيف الى ذلك بعض 
المناظرات فى التراث الاسلامى . ثم هناك أكثر هن ذلك 


صدوبة ودقة فى تحليل ها أسميئاه بالاتص ال بين المفكر 


والعالم النى حيط به بمعئى واقعى أو مجرد الذى يشلور 
فى شكل نتصائح فى الحالة الآولى وفلسفة فى التطبيق 
النانى . أضف الى ذلك الاتصال بين رجحل الحركة والمجتمع 
الجماهرى والدذى عرفناه بكلمة الثداء الحركى . 


( رابعا ) ثم يأتى سوال رآائع نطرحه مؤقتا وسوف 
نعود له فيما بعد ويشع من وظيفة الفكر السسياسى فى 


والواقع ان هذه الواقعية التى لا بد وان تعكسس نفيا للتجردد ولو فى اطلاقاته 
هى وحدها ألتى تضفى على التراث الفكرى السياسى صفته المتميزة . فرغم أن 
الفكر السياسى لا بد وأن بندرج فى اطار واحد متكامل ليعير بهذا المعنى عن تلك 
الحضارة الواحدة الإ أنه لا يستطيع أن بمنع تعدد الآراء وتباين الاتجاهات فى داخل 
ذلك الاطار الحضارى المتماسك . كلمات ثلاث تداولتها الأقلام فى التراث الاسلامى 
تعبر عن هذه الحقيقة : مذهب : نحلة » ملة . ممالا شك فيه أن كلا من هذه 
الاضطلاحات .لها دلالتها ولها مفهومها الوظيفى ٠‏ أكثرها وضوحا كلمة 9 اللة م + 
انها تعنى الشريعة أو الدين كملة الاسلام والنصرانية وهى اسم لما شرع الله لعباده 
بواسطة أنبيائه ليتوصلوا به الى السعادة فى الدنيا والآخرة . وهكذا تصي الملة 
مرادفة لكلمة الدعوة الدشية وبهذا المعنى هى مصدر للقيم أيضا السياسية . كذلك 
فان النحلة ورغم أنها تفهم على أنها مرادف للدين أو العقيدة الا أنها أقل وضوحا 


التحليل العلمى للظاهرة السياسية . هل يتعين على عالم 
السياسة أن يلم بالتراث الفكرى السياسى ؟ وهل هو 
يختلف فى هذا الخصوص عن رجحل الطب الذى لا يمكن أن 
نغفرض عليه أن يعرف وأن يفن تقاليد الممارسة الطبية 
ابتداء هن تقديم الاعشاب كما عرفتها التقاليد القديمة 
والحماعات الفطرية البدائية ؟ وبهذا الخصوص لابد وأن 
نطرح التساؤل : ما هى وظيفة ما يسمى بالفكر السسيادى 
الكلاسيكى ؟ 

لو ربطنا جميع هذه اللاحظات بالوثيقة موضع التحليل 
أى كتاب ((سلوك أأمالك فى تدبير الممالك)) لهاب الدين بن 
أبى الربيع لكان علينا أن نلاحظ أنه من جانب هو نوع من 
انواع الحكمة السياسية أى نصصائح وكتب التدير أولا » 
وهو ثانيا وشقة تعمر عن المدركات الفكرية والتصسورات 
الفلسفية المرتبطة بالسلطة والسائتدة فى عصر معين ثم هو 
ثالثا وأخيرا تعسير عن عملية الاتصال بين فئة مختارة لها 
خمكائصها ومميزاتها والحاكم أو إلطبقة الحاكمة فى لحظة 
معبنة من الثاريخ السياسى الاسلامى . ه نه المتطلقات 
الثلاث هى التى سوف تكون الاعمدة الحقيقية التى من 
خلالها سوف نستطيع أن نحدد وأن نرجح رواية على أخرى 
بخصوص الفترة. التى دونت فيها تلك الوثيقة . 
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حيث تكاد تصير مرادفا لمعنى تفسير الدين والتعاليم الدينية وتبرز وتتداول بشكل 
واضح خلال اافترة الأخيرة من الحكم الأموى ‏ وذلك رغم أن هذه الكلمة استخدمت 
منذ الأيام الاولى للدعوة حيث عرفتها النصوص القرآنية بمعنى العطاء . ترى هل 
النحلة بهذا المعنى تصير فى حجوهرها تعبيرا عن العطاء الذاتى لفهم التعاليم الدينية ؟ 
على أن الذى بعنيئنا اساسا هو كلمة المذهب . وبقصد به ذلك المعتقد الذى قد 
ذهب اليه الفرد أو المواطن أو الجماعة فى تصور الوحود السياسى . المذهب فى 
التداول المعاصر أكثر تحدسا ودقة » انها مرادف لتقابل أكثر من مفكر واحد أو 
تفاعل أكثر من تفسير واحد فى تيار وحيد من التصور السياسى . وهو تيار فكرى 
قد برط بحركة سياسية معينة وقد يستقل عن الواقع القائم ولكنه لا بد وأن 
يجمع بين أكثر من محاولة واحدة فاذا به تعبير عن تيار متدفق واذا به أحد ملامح 
الحركة رغم احتفاظه بالصفة المجردة . تعود الفقه المعاصر أن بميز المذهب السيامى 
عن الفلسفة السسياسية فى أن الأول يتضمن لا فقط نموذجا للمثالية الممكنة والواجب 
تحقيقها بل ألضا آداة الانتقال من الواقع بما عليه الى النموذج المختار بما له . 
لانرد أن نتطلق فى متاهات تكثر فيها الخلافات وتتعدد ولكن الذى بعنينا أن نلاحظه 
هُو إن التراث الاسلامى بهذا الخصوص تتميز بتعدد الاصطلاحات التى تعبر عن 
التميز فى الرأى . فالى حوار الكلمات الثلاث السابق ذكرها نجد الفاظا عديدة بل 
والبعض منها يعود الى فتره حكم الرسول : الاحزاب » الفرق »© الطوائف ؛ الشيع . 
تعدد هذه الاصطلاحات انما بؤٌكد أن فكرة الخلاف فى الراى كانت ظاهرة طبيعية 
ومقبولة وانها كانت تندرج فى اطار التكامل الحضارى للتصور السياسى . ورغم ان 
علماء اللفويات )١(‏ لم بحاول أى منهم التحديد بمعنى هذه اصطلاحات الا أن متابعة 
تطور هذه المقاهيم تفصح عن حقيقة ثابتة وهى أنها لا تعنى ولا تغفر ض أى نوع من 
أنواع عدم الاحترام للخلاف فى الرازى . فالحزب يرد فى القرآن وتستخدم الكلمة 
سواء للتعبير عن اأوّمن باسم حزب الله أو التعبير عنعكس اللمفهوم باسم حزب 
الشيطان . كذلك فانه فى جميع الأحيان- الخلاف فى التصور والمدركات بنيبع من 
العنصر الدينى : ان السياسة هى نتيجة لفهم معين أو لتصور معين مرقتيط بالعقيدة 


بمعنى أو بآخر . 


0 

)١(‏ من بين الظواهر التى يجب أن تثير لدى المسئولين 

لدينا القلق والتى يجب أن تدعونا الى مراجعة قاسية 
للاوضاع القائمة بل وتفرض على الجامهة الازهرية ومراكز 
اللبحوث الاسلامية أو ما فى حكمها وظيفة خطيرة نرتبط بتلك 
:نبساطة. التى تعود بعض من يتعرض للتراث السسياسى 
الاسلامى أنيتئاول بها المفاهيموالمدركات المرتبطة بتفاليدنا 
الفكرية . والواقع أن هذه النساؤلات لابد بدورها وآن 
تطرح وظيفة الجامعات الحضارية فالمجتمع العربى المعاصر. 
أول ها نلاحظه هو ذلك الاستخفاف الذى توود أن 

يتسلح به أولثك الذين يعتيزون أن من حقهم أن يتعرضوا 
لهذه المفاهيم المعقدة الكثرة الحساسية . ان الواحد ملهم 
يعتقد أنه وقد وصل الى مستوى التدريس الجامعى فى 


١٠ 


العلوم السياسية على سبيل المثال وكل ثقافته لا تعدو أن 
تكون بعض القشور التى جمعها من أحقر الجامعات الكندية 
ب والتنى يصفها علماء السسياسنة قى القارة الجديدة بأنها 
الربف المنخلف الوحشى الامريكى ب يعتقد أن من حقه أن 
يتعرض لثراثنا دون علم به » بل هو على قسط من 
٠‏ الصفاقة )) بحيت يلسب البنا مالا نعرفه . لقد تعود 
قى نلك الجامعات ليس ففط الاستخفاف بتراننا بل واتقان 
فن التسلق والتسلل فضلا عن كدرة غريبة على الكذب . 
هذا الوضع ليس جديدا فى تقاليد المنطقة وفد سبق أن 
نبه اليه أكثر من مفكر . انظر على سبيل المثال » محمد 
محود حسين ؛ حضارتنا مهددة من الداخل »55 4؛ 


أبضا هذا التعدد أن هو الا أحد التعييرات المميزة للمفاهيم المتداولة فى التراث 


م 
صد القادر عودة © الاسلام بين جهل آبنائه وعجز علماته » 
اذا ؛ وقارن على زيصور ؛ التحليل النفسى للذات 
المربية » لإلا19 ٠‏ 

ويقترن بهذا الاستخفاف بالتقاليد القومية وبالتراث 
الاسلامى اعجاب وتقديس لكل ما هو أمريكى . وهكذا عقب 
موجة العبادة للحضارة الاوربية حلت موجة الختوع ازاء 
حضارة رعاة البقر . والواقع أن تاريخ الفكر السياسى 
عامر بهذه النماذج الضعيفة حيث بريق النجاح يمئع من 
رؤية الحقيقة . فى العصور القديمة عرفنا بوليبوس الذى 
نسى عظمة آباثه اليونانية وراح يسبح بحضارة القوة 
والفطرسة الرومانية بل ودعا الشوعوب الاخرى لان آضل 
طواعية عنلى الخضوع للسيادة الرومانية لان هذا أعظم 
ها يمكن أن تصبيو اليه . 


انظر التفاصيل فى : 
حنانأتناً 2028 0معتتمم مط 01 معط 106 ,221017 701 
126 .85780410 :155 .م ,1958 ,لإاأتنتو سه طذ وملا 
-2013 ,01010112 :365 .م ,1956 ,9011161053ع6 بتقصتمط 
1 هقخ :93 .م ,1902 ,171 بلعم اننا قالط 


.5 ,1949 ,086883 015 م286 عط صذ 0115م وأدوم 
:153 


رغم ذلك فان المأساة التى نعيشها أكثر بعدا وأكثر 
خطورة . ليست الشكلة هى اعنجاب بحضارة أو تقديس 
لاسلوب فى الحياة أو تبعية مصلحية لسياسة فرض نفوذ 
استعمارى ولو مقنع » انها أيضا عملية غسيل مخ جماعى 
لامة كاملة من خلال بث السموم الفكرية بتتخطيط دعائى 
معين هن جانب أفراد فى أغلب الاحيان على غر وعى حفيقى 
بالوظيفة التى ,يؤدونها . ويدعم من ذلك ليس فقط بريق 
السلطة وشهوة الملل بل وُكذلك حقنيقة لا نساتطيع أننناقش 
قى صحتها : التقدم العلمى الذى استطاعت القارة الامريكية 
ان تحفقه فى آرضها ومن خلال جامعاتها . 


انظر لئا حيث يجد القارىم مصادر اخرى فى نفس 
الدلالة : 

حامد بيع » اطار الحركة السسياسية فى المجتمع 
الأسرائيلى » لاوا »؛ ص ١١‏ هامش رقم ١‏ ؛ حامد ربيع ؛ 
الحرب النفضسة فى المتطقة العربية » 6/ا19 » ص 97؟؟ »> 
ف ربيع > ناملات فى الصراع العربى الاسرائيلى » /مةا» 
الو 689 اي 


ولعل هذا يقودنا الى وظيفة الجامعات الحضارية . 


مما لاا شك فيه أن آية جاممة لابد وأن تملك وظيفمة 
حضارية . ولكن هناك مجموعة من الجامعات نستطيع أن 


' نصغها بأنها ليست لها سوى وظيفة حضارية بمعنى أن كل 


ها تسبعى آليه مو التمامل همع المالم المعاصر الفكرى 
والحركى هن منطلق واحد ٠‏ بناء وتعميق واعادة تشكيل 
مفاهيم وقيم التعامل الحضارى . أنها تشعر بأن وظيفنها 


أساسا .ب كما هو الامر بالنسية للجامعات الاخرى لب ليس 


خلق وتطوير المهن المتعلقة بالخدمات اليومية أو تطوير أية 
ثنقفافة علمية ولكن وظيفتها فقط التعامل مع قيم حفسارة 
معينة يعنيها تطويرها أى تطويعها وبعيارة آخرى أكمال ما 
يمكن أن يكون قد انتاب تلك الحضارة من نقفص أو جمود 
وتيبس لسبب أو لآخر . بهذا المعنى تصير الجاممة 
الحضارية أداة من أدوات البناء الايديولوجي ولكن من 
منطلق جماعى منظم ومستقر وثابت . هذا المفهوم للجامعة 
فى الواقع ليس جديد : عرفته على وجه الخصوص حضارة 
العصور الوسطى حيث شم تكن الجامعة أداة للتثقيف 
الجماهرى از المهنى وانما هى معسكر للرهيئنة الفكرية 
ولخاق الكهنوت . العلمى . هذا المفهوم رغم ذلك تطور فى 
عالمنا المعاصر وبشكل خاص فى أعقاب خروج الكليسة من 
قوقعتها المعروفة فى أعقاب الثورة الفرنسية والنىاستقرقت 
طبلة القرن التاسع عشر تقريبا . ظهرت هذه الجامعات 
الحضارية فى نهاية القرن الناسع عشر وبصفة خاصة فى 
أوائل القرن العشرين . نماذج هذه الجامعات المعروقة 
حاليا ثلاثة : جامعة اللاتران بروما اقدمها واكثرها عراقة 
ومنها تنبع حصركة الايناع الكاثوليكى فى مختلف أنحصاء 
العالم وى جامعات أخرى تنبعها من حيث الواقع وان كانت 
تملك استقلالا شكليا باسم الجامعات الكاثوليكية كتلك فى 
بروكسل على سييل اللمثال . ثم الجامعة العبرية فىالقدس 
والتى سبقت انشاء الدولة الاسرائيلية بقرابة عشرين عاما, 
ولكن أخطرها قاطبة تلك الوجودة حالي؟ فى الولايات المتحدة 
باسم ١‏ القضية الغربية 0880 759650658 ) فى منطكة 
كليفلائد والنى يقال أن الوصول الى كنوزها لا يقل صعوبة 
عن التسرب الى خزائن البلتاجون , 
انظر تفاصيل تاريخية فى : 
-121622830 صآة عستاغلناهت مه 2011405 ,252059813648737 


06 ,201148 :432 .م ,1960 ,بتوؤوخط لقم 
قطو 95غأمة103مط1ا كع وأسموزم ووه م[طوختجمنة 


02001606 ع 123016 ,258 صا ,123156 عمد ده 
,2885155011 43717011118 3217 .م ,1959 بعمتتنواوعع 
-121271 4 .م ,1966 ,6 أأمتتع نم١1‏ عق عسححرم 6 ور[ 
,1969 1967 : قتقوء7 1[العناةة 670 : [مو13 رت كور 
001131 ع أن نانئاومم 15841011 :95 .جم ,19123 

.م ,1966 


والعالم العربى ؟ آين العالم العربى المعاصر من مفهوم 
الجامعة الخضارية ؟. 


11١ 


٠. -‏ 
عودتتا الجامعة الازهرية.على أن تكون سباقة فى عمليات 
التجديد الحضارى ودبصقغة خاصة دون أن تترك جانيسا 
الحاولات الثابتة فى أن تقول كلمتها بخصوص التطور 
السياسى , ورغم أن حالة التييس التثئى سادت المالم 
العربى منذ العصر الصسابى الاول والتى ازداد وزنها 
عقب القزو العثمانئ بما فرضه من نموذج معين. للتعامل 
السياسى يكاد يميد للذهن النموذج الرومانى بلغة المشرق 
حيث القوة والحق صئوان وحيث الايناع الفكرى والوظيقة 
المعنوية ليست سوى عناصر شكلية تاتى فى المرتبة الثانية 
لتبرر وليس لتقسر » كان لابد وآن تعكس آثارها على 
الجامعة الازهرية ©» آلا أن هذه الجامعة لم تتردد فى أن 
تنخذ مواقف صلبة فى اكثر من مئاسية واحدة عندما دعيت 
لان تؤدى وظيفتها . والواقع ان أحد خصائص التموذج 
الاسلامى للممارسة السياسية كمحور للتعامل بين الحاكم 
واللحكوم والذى لم نتطرق له بالتفصيل الكانى لأنه يخرج 
بنا عن نطاق هذه الدراسة » هو موضع العلماء م نالسلطة 
السياسية . تاريخ الانتفاضات الديمقراطية فى المجتمع 
المصرى انها ينبع أساسا من التفاعل بين الفكر الاصلاحى 
النابع من الازهر والمواقف السياسية . تطور الحركة 
الذيمقراطية الذى انتهى بالفشل ق عصر محمد على » 
محاولة التجديىد الفكرى فى الوظيفة السباسية للحضارة 
الاسلامية ابنتداء مبن الاففانى وعقب ذلك مع الشيخ محمد 
عبده » التجديد الفكرى بانطلاقات قد يماب عليها اكبالغة 
ورفض الذات آلا أنها تؤكد. استمرارية خفية حول حق 
المفكر فى التقييم والحكم على يد العقاد وطه حسين » 
ليست جميعها الا تعبرات عن الايذاع الفكرى الذى زرعنه 
الجامعة الازهرية . رغم ذلك فما أن نصل الى منتصف 
القرن الذى نعيشه حثى نجد هذه الجامعة قد تقوقمت 
على نفسها وتكاد تعلن عن تخليها عن رظيفتها الحقيقية . 
لم تعد الجامعة الازهرية تمثل القيادة الفكرية وانما 
اضحت جامعة مهنية تعدا الاطباء والمهندسين . ترى همل 
هذا الاصلاح الذى يوصف فى بعض الاحيان بأنه تجديد » 

قد وضع خاتمة للوظيفة الحضارية للجاممة الازهرية ؟ 


على أن الناحية التى تدعو للتساؤل هو أن العثرة 
أعوام الاخرة قد عاصرتك أيناعا وتطويرا كعاهد وجامصات 
دينئية فى إنحاء أخرى من العالم المربى وبصفة خاصة فى 
الدول البترولية . هذه الجاممات تمكلك المقدرة واليسر 
الذثى بسمح لها بالانفاق ولكنها لا تزال تنصور أن وظيفتها 
تقتصر على تدريس اللفة العربية والاتكباب على النصوص 
المقدسة بصورة تقليدية لا تعكس أية مجاولة أو قدرة على 
التجديد . جاممة الامثم محمد بن سعود الاسلاميةبالرياض 
نموذج واضح لرغبة الارادة العربية فى خالق نوع معين من 


االمل 


أنواع الأيناع الحضارى من منطلق التقاليد الاسلامية » 
وهذه الجامعة ليست الوحيدة » توجد نماذج أخرى أيضا 
بالدول العربية غر التقليدية كالمراق وليبيا بل وتوجد 
بتونس الى جوار المغرب نماذج مشابهة . رغم ذلك 
فالملاحظة الواضحة على جميع هذه الجاممات والمعاهد هى 
أنها من جانب لا تزال تعيش اسيرة عالم قد أضحى فى 
حكم التاريخ ومن جانب آخر هى لم تفهم بمد مفتى 
الوظيفة الحضارية ومن جانب ثالث هى تنجه فقط »> ان 
جاز لنا هذا التعيير وبكثير من التساهل الى الؤمن المنتمى 
الى التقاليد الاسلامية ولا يعئيها سوى ذلك . مفهوم 
التبشر الكاثونيكى بمعنى نشر الدعوة وحجتب غير المسلم 
لا ففل الى الحظيرة الاسلامية بل وحنى اسساندة وإحترام 
الثراث الاسلامى لا معنى له . تدريس اللفة الانجايزية على 
سبيل المثال فى جاممة الامام محمد بن سعود اعترض 
عليه لان لفة القرآن هى اللفة العربية . ومن جانب اآخسر 
هناك انغلاق كلىوشامل على جميع أنواع المعرفة والانجازات 
والكتسسات التى حققتها الانسلانية خلال القرون العشرة 
الماضية . عملية رفض شاملة وكلية للتسلح بما قدمه 
العلم المعاصر من أدوات تسيطر على مفاهيم أولئك الذين 
ينتمون الى تلك الجامعات . وهكفا من قدر- له التعامل 
مع القيادات العلمية فى تلك الجامعات يلحظ كيف أنه فى 
اللحظلة النتى يعيش فيها هزؤلاء مستمتعين بالمميزات 
التكتولوجية المتقدمة كالسيارة وآلات التكييف علس سبيل 
الشال » فهم فى نفس الوقت يرفضون أية مواجهمة 
فكرية ولو من قبيل العلم بالشىء مع المدركات والمفاهيم 
التى استطاع ذلك الفكر المتقدم أن يخضعها لعملية تجديد 
وبناء وتنظر كلى شامل . فاذا أضفنئا ١لى‏ ذلك أن 'مذه 
الجامعات اضحت تعتقد أن وظيفتها الاساسية والوحيدة 
هى ممالأة الحاكم دتايبد مواقفه وتبريبر تصرفاته أيا كانت 
لفهمنا كيف أننا لا نستطيع فى الاطار الذى نعيشم أن تنتظر 
آداء لآية وظيفة .حضارية متعلقة بالتجديد السياسى للتراث 
الاسلامي من هذه الؤّسسات . 


لا نريد أن ندخل فى تفاصيل وحزئيات تنقلنا الى 
نطاق بعيد عن هذه الملاحظات . ولكن الذى تريد أن تكد 
عليه أن العالم العربى فى الوض نع الحالى لا يملك آبة 
جامعة من هستوى تلك الجامعات الحضارية التى سبق 
وذكرناها ورغم شدة الحاحجة البها . ما كان يمكن أن 
يننطوع آولئك الدخلاء على أن بدلوا بدلوعم ق التثقيافة 
الاسلامية لو قدر اهذه الثقافة أن تخضع لعملية احيساء 
بالمنى العلمى لهذه الكلمة . أن الاحياء يعنى ليس فقط 
اعادة طبع وتوثيق المصادر بل هو فى حاجة الى عملية 
مزدوجحة قبل ابة محاولة للفهم آد للتجحديد , تيويبب 
وفهرسة هن جانب » وتعليق وتقسمر من جانب آخر . 


ولكن ما هى خصائص ذلك التراث السياسى الفكرى فى التقاليد الاسلامية التى 
تصبغ عليه من جانب تلك الوحدة ومن جانب آخر ذلك التميز؟ 


تحقيق النص لا تكفى بخصوصه عمليات المراجعة والمقارنة 
العتادة ٠.‏ بل أن هذه العمليات ققى ذاتها أضحت محتودة 
الاهمية , يجب أن ترفق بها تعليقات تسمح بفهم النص 
فى معئاه الحقيقى ومقارنة اكضمون الوارد فى ذلك النص 
بما يمكن أن يتوارد الى الذهن من تراكمات مرتبطضة 
بنصوص أخرى أكثر حداثة . هسدنه المملية التى تمنى 
المقارئة فى الكلفاهيم من جانب ومن جانب آخر تبسيط 
المناصر الشكلية فى النصوص الترائية التى فى حقيقة 
الامر هى أسلوب غر هباشر لاعادة كنابة التراث بلفة 
القرن العشرين يجب أن ترفق بها عملية تبويب وتنسيق 
كعالم التنصوص ٠‏ وهعلى ذلك فهرصسة موضوعية تسوج 
للباحث بألا يكره على قراءة مؤلف كامل فى سبيل الوصول 
الى مفهوم محدد أو واقعة ممينة . أن احياء التراث يجب 
أن ينطلق من الواقع العملى بمبرراته وآوامره . وتسهيل 
الوصول الى النص فى دلالنه الحقيقية سرعة ودقة احدى 
المهام التى آاضحت فى عالمنا المفاصر محور أساسى للتعامل 
مع الثئراث , هذه العملية ليست جديدة فى تاريخ الفكر 
الانسانى : النصوص اليونانية واللاتيئية أخضعت ملق 
القرن الثامن عشر كثل هذه العملية عضافا الى ذل كالترجمة 
الكاملة للنص باللفة القومية . أن هذه العملية هى وحدها 
النتى سمحت فى مرحلة لاحفة للايناع الفكرى الذى ميز 
النصف اثثانى للفرن التاسع عشر . ولنذكر على سبيل 
الأثال أكاديمية « لينشيى » بابطاليا وجماعة « الآداب 
الجميلة » بفرنسا ومنشورات ( باولى فيسوفا » بألانيا . 
بل بلغت هذه الجهود الكمال عندما اضيفت اليها قوامبس 
كاملة للمفاهيم والاصطلاحات الستخدمة لدى كل كاتب أو 
مؤلف . يستطيع الباحث على سبيل المثال اذا أراد أنيعرف 
النصوص امختلفة النى استخدم فيها كاتب كشيشرون أو 
أفلاطون كلمة الحرية أن يرجع للقساموس الافلاطونى أو 
قاموس شيثشرون فيجد تحت هذه الكلمة جميع المواقمع 
التى استخدم فيها ذلك الاصطلاح . عملبية اخرى أكثر 
خطورة وأكثر أهمية بخصوص ترائنا الاسلامى . فكتابنا 
لا حصر لهم والخطوطات النى تركت تقدر بحوالى نصف 
مليون مخطوطة كما ذكرنا فى موضع آخر لم ينشر منها أكثر 
من الخمس . فاذا أضفئا الى ذلك حقيقتين بتميز بهما 
النراث الاسلامى : من جانبه الطبيعة الموسوعية لكثير من 
الانناحج العربى حيث امؤلف بتناول كل شىء ابتداء! من 
الحب واقاصيصه الى السياسسة وقواعدها ثم من, 
جانب آخر فان عثوآن المؤْلف او المخطوطة فى كثير عن 
الاحيان لا يعبر عن مضرمونه © لفهمنا مدى اهمية مثل 
هذه الادوات فى الرحث والتثقيب ,م 


وظائف عديدة. يتعين على الحاممات ٠‏ الديئية العربية 


أن تدرك حقيقتها دان تواجهها بشحاعة وقدرة على 
التضدصية . 


ويحضرنا بهذا الخصوص أن نتقكر وظيفة ممهد 
الدراسات والبحوث العربية ء فمما لا شك فيه أن المفاهيم 
التى نبعث منها عملية انشاء ذلك المعهد ترتبطا بوره 
بالوظيفة القومية المتعلقة باحياء التراث او على الاقل 
المتعلقة بالتعامل الفكرى مع الابفاد المختلقة المرتبطة 
بالتكامل الوحدوى . والواقم أن العهد بهذا الممنى ان 
هو الا تعبر عن مفهوم الوحدة السياسية من حيث التأصيل 
الفكرى والتعامل التنظيرى للمقومات والاصول المرتيطة 
بتلك الوحدة . واذا كانت ظاهرة الوحدة العربية تنسع 
أساسا وتدور حول علصرين : تراث وحبوى يلسع من 
مفهوم الامة الاسلامية بالمعنى التقليدى من جانب وترابط 
عربى بتحدد بحقفيقة التقارب بين مختلف أجزاء الوطن 
العربى فى اعقاب انحسار الدولة العثمانية من جانب آخر » 
فان وظيفة هذا العهد يجب أن تدور حول دوائر ثلاث 
واضحة لا تقبل الملاقشة : أولها احياء التراث الصربى 
وثانيها تاصيل مفهوم الوحدة القومية والثها التعامل مع 
مشكلة الوجود الاسرائيلى . رعم أنه يصعب أن يوصف 
ذلك المعهب بأنه جامعة حضارية بالمكعنى السابق ذكره الا 
أن وظيفته فى العالم العربى المعاصر وارتباطه بجامعة الدول 
العربية كان يجب أن يصفى عليه تلك الوظيفة . بل ان 
عدم ارتباطه بتقاليد دينية معينة كان يجب أن يعطيه 
حرية فى التعامل وقفدرة على الحركة , وبهذ! المعنى يذكرنا 
بلموذج آخر لا يزال يخطو مراحله الآولى فى غرب أوربا 
باسم الجامعة الاوربية النى أنشلت: منذل عدة أعوام بمدينة 
« فلورنسا » . ولو تتبعئا تاريخ المعهد العربى للاحظنا 
أنه خلال أكثر من ربع قرن لم يستطع بأى معتى منا معانى 
آن يؤدى وظيغنه الحفيقفية . هما لا شك فيه أن الغئرة التى 
آدار فيها المعهد المفكر العربى الكشيهور «ساطع الحصرى )» 
تركتك بصماتها وجعلت منه آداة اقرب ما تكؤن الى وظيفته 
الحقيقية . ولكن اذا تركلا جانبا هذه الغترة بمالها وما 
عليها نجد هذا العهد قد اخفق اخفاقا كليا وشاملا وعكس 
بددوره ماساة الجامعة العربية حيث أضحى مستودعا أو 
متحفا للفاشلين والعجزة . قف يبدو هذا القول نوعا من 
المبالغة ولكن اذا بحثنا عن أهدافه الحقيقية وما حفقه من 
منجزات فى مواجهة ها أنفقه من أموال طائلة لوجدنا 
الحصيلة لا تذكر . ويكفى آن نتذكر بهذا الخصوص أن ' 
قسم الدراسات الادبية بهذا الممهد قد الغى وكذالك القسم 
الذى كان يجب أن يتولى عملية التعمامل الفكرى مع 
الوجود الاسرائيلى فاذا به يصي صورة ممسوخة من 
الجامعات الاخرى . أن علينا :آن نتذكر أن الجامعةالحضارية 
ا 
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صائك ل الاك اسياعى الإسار ىكية متميزة: 
“المائا نباي ورولتها وار قيرع رار لشهاملي ال الوا 


فهم الفكر السسياسى الاسلامى سواء من حيث وظيفته التاريخية أو ااتنظيرية 
أو الحركية لا يمكن أن يكون حقيقيا أن لم بجعل متطلق التحليل القيام يعمليةتجريد 
لذلك الفكر ولذلك النراث لا فقط بقصد تحديد أبعاده كتصور لاوجود السياسى 
ونقل - بهذا المعنى ‏ خصائص النموذج الاسلامى للحقيقة السياسية الى ذلك 
المتغيرات وتحدبد أبعاد علاقة انسيبية ولو من منطلق المنهاحية التاريخية . شير 
حديث قد يجذب اهتمام المسلم حيث تختلط الأبعاد العاطفية بالحقائق العلمية . 
التنظبر السياسى أى نقطة البداية فى اشعال الاهتمام ليس ما نصفه بعالمية الفكر 
السياسى الاسلامى وائما ما نستطيع أن نثمته من تميز هذا١ا‏ الفكر السيانى بمعنى 
أنه بقدم نموذجا غير متكرر ومن ثم فهو يقدم خبرة لها وضعها الفريد ودلالتها 


| 


الذاتية القائمة بنفسها . 


ليست وظيفتها نخريج كوادر أو التمامل مع الوظائف 
المهنية أساسا وانما تتحدد المهام الملقاة على عاتقها بأنها 
أداة لخلق التكامل المعنوى حول مفهوم الوظبفة الحضارية, 
وهى بهذا المعلى تجميع للقدرات الفكرية الخلاقة ومسرح 
يسمح بخاق اكدارس العلمية المختلفة وآداة تسهل اخبساء 
التراث الأومى ومرصد وظيفته طبخ المشاكل ونقديم 
الحلول . وكل ذلك دائما من متطلق أساسه التعامل 
الفكرى و«الابناع العلمى حول ما يمكن أن يسمى بالعلوم 
الانسانيبك بأو سبع معانيها . والتستمع الكلمات التى حاءت 
على لسسسان « ماجئوس ») أول رئيس للجامعة العبرية 
بالقدس فى عام 1914 رهو يعكس بوضوح هته المفاهيم : 
تريد أن تصير هذه الجامعة مكانا حيث البهودية نخضع 
للدراسة فى جميع مراحلها بل وى نفس الوقت حبث يمكن 
دراس.ة الانسالئيات وذلك الذى منه تتكون. الحفمسارة 
المعاصرة . هنا أن توجد اليهودية فى جانب والانسائيات فى 
جانب آخر بل أكثر من ذلك يجب أن ينحقق نوع من 
الدمج بين كليهما فى كل متئاسق بحيت نواصر بهودية وقد 
اغتنك واتسعك وانسانيات وقد اغنتت بدورها والسعت, 
ان هدفنا أن نستقبل التطور الاجتماعى خلال القرن المافى 
ليس بمعتى النشبه بين الشعوب ولكن بمعنى الاسليصاب 
فى داخل اليهودبة بالكنوز العنوية الانسسانية . تريف 
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بمساعدة البخث العلمى المتخصص أن ذلقى بنظرتنا على, 
الانسانية من خلال عيوننا ومسالكنا فى التصور دون أن 
تعميئا حضارة تبدو وقد حكم عليها بالفناء بسبب تورطها 
في الثرابط مع حيساة ميكانيكية وارتباطها بالمنجزات 
الملادية , ) 


المسكولون عن ممهد الدراسات العربية وعلى مبعدة 
آكثر من خمسين عاما من تلك الكلمات لا يزااون قاصرين عن 
فهم وظيفتهم الحقيقية , هذه الوظيفة تزداد خطورة بسب 
عدم وجود مراكز حقيقية للبحث العلمى فى العالم العربى 
لا فقط بمعنى تقديم حلول للمشاكل ولكن بصفة أساسية 
بمعنى تطوير المفاهيم واستيعاب النصورات وخلق التننظيى 
الذى بعكس ويمسر عن الواقع العربى ق حاضره وماضيه . 
ترى هل هناك بارقة آمل . 
انظر وقارن : 
تك الت 0 2ل : كات 0ه 1579| 
-180263010 ,لذشخلئف2 15 ,15678113م10 [هطمتاج 11 طمابب 
.2 ,1 .01 ,1911 ,لتقمتصمصطت 2ه 015عم ا 
)١(‏ أنظر كذلك : محمد الراوى » الدعوة الأسلامية 
دعوة عالمية © ١516‏ »> ص /إلم؟ 4. رودى بارث »© الدراسات 
العربية والاسلامية فى الجامعات الالمانية » ترحمة مصطغىن 
ماهر > /1951 »ا ص #/ا . 


عمليه التحديد بخصائص الفكر السياسى كتراث قومى رغم ذلك تنيع من 
منهاجية تنطلق من مقومات معينة : التراث الانسانى واحد ومشاكل التحليل 
السياسى واحدة . رغم ذلك فان فهم الحقيقة السياسية سواء على مستوى الفرد 
أو على مستوى الجماعة لا بد وأن تخضع لمتغيرين أساسيين : الخصائص الحضارية 
من جانب وطبيعة الشخصية الجماعية من جانب آخر . ممالا شك فيه اننا ازاء 
حقيقة تبدو كالأوانى الستطرقة حيث كل متغير لا بد وان شود الى الآخر ٠‏ رغم 
ذلك فهناك معالم متميزة تسمح بأبراز الخلاف وتأكيد الذاتية . هذا التميز هو الذى 
يضفى على الخيرة لا فقط دلالتها بل وأهميتها كمنوذج للتعامل . وسواء استطعئا 
أن نحيل الخبرة الى نموذح كمى حيث تتحدد المتغيرات ووزن كل منها تمهيدا 
لتحويل ذلك النموذج الى علاقات تصلح اساسا لصياغة قانون التطور بمعناه العلمى 
أى السببى أو ظلت الخبرة مجرد اطار فلسفى لاكتشاف دلالة التاريخ ومعنى 
الوحود الانسائى فان الاهمبة بمعرفة تلك الخيرة تظل قائمة بل وثابتة . ان أهمية 
التحديد بالخصائص ورغم أنها مشكلة معقدة تنبع من قدرة الباحث على التحرد 
مع اجراء اللقارنة المنهاحية لا تقتصر على امكانية فهم دلالة الخبرة بل تبدو بوضوح, 
فى بعد آخر أكثر أهمية يرتبط بالمتابعة التاريخية لابراز حقيقة الدين الذى تقدمه 
تلك الحضارة فى التراث الانسانى . 

هذه الملاحظة سوف تبدو صارخة فى علاقة التراث الاسلامى بالتقاليد الأوربية . 
متابعة هذه الخصائص وتحليلها يسمح بابراز وفهم حقيقة التأثير الخلاق الذى 
احدثه التراث الاسلامى فى تقاليد العصور الوسطى . رغم ذلك فان هذه المقدمة 
لن تسمح لنا بان ننقل اهتماماتنا لأبعد مما هو مرتبط مباشرة بتقديم هذا 
النص () . العرض الكامل لتحليل التراث الفكرى الاسلامى يفترض عليتا ان 
نعالج مقومات الفكر الاسلامى من منطلقات أربعة كل منها يكمل الآخر : خصائص 
الفكر الاسلامى ©» أصول الفكر السسيابى الاسلامى » تطور القكر الاسلامى © ثم 
عصرية ذلك التراث . كل من هذه النواحى تكمل الاخرى : الخصاائص لن 
نستطيع أن نفهمها الا اذا ألقينا بدلونا فى تلك المصادر الخلاقة التى استطاعت أن 
تبلور ذلك الفكر والتى من خلال تفاعلاتها تحددت خصائصه ومميزاته . بل ان 
.ما سبق وذكرناه عن التكامل والشمولية بمعنى الوحدة الفكرية ألتى ترتفع عن 
مستوى الخلافات وتتعدى التناقض فى التصورات المرتبطة بالجزئيات حيث بكون 
الجوهر وتكون الطبيعة واحدة لا يمكنفهمها الا اذا عدنا لتلك الأصول . كذلك فان 
الخصائص لا بد وأن تخضع لعنصر اللاءمة والتغير تبعا لكل مرحلة ولكل عصر . 
متابعة الخصائص بمعنى الاستمرارية التاريخية من عدمها وبمعنى الترابط الكلى 
الشامل مع الأجزاء الأخرى للتراث من نظم وممارسة لا يمكن إن تتم الا من خلال 
ادخال عنصر الزمان والمعالحة المتتابعة لتلك الخصائص من حيث قوتها وضعقها ) 
بقائها واختفائها تبعا اختلف مراحل التطور ابتداء من عصر التكوين وانتهاء بفترات 
الانحلال ومرورا بمرحلة الايناع والازدهار . كل هذا لا بد وآن يقودنا الى جوهر 
جميع هذه الابعاد المختلفة للفضول العلمى المرتبط بالتراث الاسلامى والذى طرحناه 
منف البداية وهو امكانية الفكر الاسلامى السياسى لأن يقوم فى عانا المعاصر بوظيفة 


. وما بعدها‎ ١15 أنظر حامد ربيع ©» مقدمة العلوم السلوكية » هلاذا » ص‎ )١( 
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حشازية موا بالق الخان الى «مفتى كلق التغائن: انتوم 7 او بالنن: ١‏ العلان 
أى بمعنى تقددبم نموذج التعامل السياسى والذى نستطيع أن تعبر عنه بكلمات 
موبحر 5 مرميزيرة الفكر الاببلامن: .الن ان عد هذا الفكن السيامي #قادر عا الحاو 
مع مششاكل العصر ؟ وهل بصلح من حيث عناصره ومتغيراته لآن يتحدث بلعة القرن 
العشرين أم أنه بحب أن تسدل عليه ستار النسيان وان لاتتعدى اهتماماتنا بخصوصه 
بما نستطيع أن نسميه الفضول التاريخى ؟ رغم ذلك فأننا سوف نقتصر على تفصيل 
الناحيتين الأولى والثانية أى الخصاائص والعصرية تاركين النواحى الاخرى فى 
تفصيلاتها وجزئيانها الى مواضع أخرى من التحليل والدراسة . 


() لعل القارىء لاحظا استخدام كلمة 0 
4 5 ختلف عن ذلك التداول فى 
ا 
الفقه العزبى . والواقع أن بدو 
حقيقة هامة علينا أن نكون على وعى بابعادها . سوفا ترى 
فى موضع آخر كيف أن الفكر العربى فى نطاف التحليل 
السباسى يكاد يذكرنا بمجموعة من السيغاوات تردد بلا وعى 
مفاهيم لا تقف على أقدامها » وسوف نرى كيف أن كلمة 
الثقافة السياسية نموذج واضح لهذا الاختلال فى البنمان 
الفكرى . على أن الواقع أن هذه المأسأة ليست قاصرة 
على علماء السباسة وانما تتعداهم بصفة عامة الى علماء 
الاجتماع . واذا كان علماء السياسة متاثرين فى هذا بما 
يمكن آن يسمى التراث الامريكى يرددون فكرا ضحلا وتقاليد 
دعائية فان علماء الاجتماع بدورهم يرددون بلا وعى ولا 
تدبر المفاهيم الاوربية . مما لا شك فيه أن أصالة الفكر 
الاوربيى نخفف وتخقى من خطورة هذه الحقيقة . فالفقه 
الذى ينتمى الى القارة القديمة يملك تقاليده ويثبع من 
تراكمات تاريخية لها أصولها وهبرراتها » رغم ذلك فالماساة 
واحدة وهى نستطيع أن نلخصها فى كلمتثين : علمائنا لم 
يملكوا بعد القدرة على التفكير القاتى » لا يزالون يمثلون 
الصييانية والمراهقة وهو الامر الذئ يعنى بتسميط مطلق 
عدم القدرة على فهم مشثاكلنا . الذى نريفد أن نذكر به 
القارىء هو أن ترائنا غنى بالكفاهيم الذى يجعل من ذلك 
التراث مصدرا يستطيع فى بعض التطبيقات أن يقدم 
ما لا يستطيبع أن يقدمه لا فقط العلم الامربكى بل والتراث 
الآدربى فى بعض الاحيان » واذ! كان علمالةونا لا يعون 
ها يكتبون ولا يفكرون فيما يقولون أليس أجدر بهم العودة 
الى الثراث يستقون منه الاطار الفكرى الذى يسمح لهم 
بفهم حقيقة الوجود الاجتماعى ؟ 


ولنتذكر بعفي النماذج : 


أول صةه التماذج هو فكرة التمبيز بين الدعاية 
والدعوة ٠‏ آن الفكر الاوربى والنفاليد الاوربية حتى هذه 
اللحظة قاصرة عن يبتناء هذا التمييز . واذا كان علم 
الاجنماع الدينى شلال العثرة أعوام الاخيرة راح يدلى 
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بدلوء متلصصا بهذا الخصوص »© واذا كانت الممارسسة 
الاسرائيلية للتعامل النفسى قامت على أساس هذه التفرقة 
مستمدة ذلك من تقاليد الحركة العباسية والفاطمية » 
فليس علينا سدوى أن نعود الى التقاليد العربية وابتداءا 
هن خطابات الرسول لنجد كلمة الدعوة ولفظ. الدعاية وقد 
حدد لكل منهما موضعه . ورغم أنئا فى بنائنا لنظرية 
النعامل النفسى بين الشعوب قد تجاوزنا هذه الانطباعات 
المخنلفة وهذه الجزئيات المنناثئرة » الا أن المصدر الحقيقى 
فى كل ذلك لميكن الا العودة الى ناليد اكمارسة الاسلامية. 


نموذج آخر يرتبطا بمفهوم الحزب . فكامة الحزب 
لا تعود فى المارسة الاوربية لاكثئر من قرنين من الزمان » 
واذا كنا نستطيع أن نستثنى بهذا الخصوص التقاليد 
البريطانية فانها تظل دائها تمكس مفهوما معينسا يرتبط 
بحركات الاصلاح السياسى فى حضارة عصر التهضة . 
الحزب السياسى: قد يفهم تاريخيا! بأنه تنظيم للجهود 
وتكتيل للقوى فى سبيل الحصول على أكبر عدد من 
الاصوات » وبه1ذا! الأءنى يرتبطل وحودا وعدما بالنظم 
البركانية . وقد يفهم بأنبه حركات تحدى للحاكم والسلطان 
بقصد تحقيق نوع معين من أنواع الاصلاح الدستورى » 
وبهذا المعثى تصير كلمة الحزب مرادفا وتعبرا عن المعارضة » 
وقد يفهم »ء كما هو حادث فى تقاليد المارسية المعاصرة » 
والتى تعود الى النصف الثانى من القرن التاسع عشر 
بأنه آداة لتكتيل القوى فى سبيل الوصول الى السلطة » 
وقد يفهم أيضسنا بمعنى التنظيم السلطوى للمومارسة 
السبياسية من منطلق التعامل الشعبى حيث الحزب يصير 
تعبيرا سياسيا عن التنظيمالتصاعدى للارادة القومية » وهذ1 
هو المعنى الذى فهم به الحزب فى التقاليد الئازية والى 
حد معين قى التقاليد الشيوعية السوفيتية ويصفة خاصة 
خلال فتئرة حكم سثالين . فى <ميع هذه المعانى المنعددة 
الحزب لا يرتبطا وجودا وعدما بالتعصب لرأى معين بحيثه 
يصير دلالة على مجموعة تصورات تفرض تكتلا وتوافقفا! 
وتضامنا من متطلق التصور الذاتى والانطلاقة الفردية . 
لوعدنا الى التقاليد الاسلامية لوجدنا هذه الكلمة وبهذآ 


نتابع المشاكل التى طرحناها بالترتيب السابق . 


المعنى الذى برتفع ليضم ويشمل جميع تلك التطبييقفات 
عرفت منذ ففئرة نؤول: الفرآن . وسوف يقدر لعا أن تتكامل 
من حيث الدلالة الحركية فى فترات لاحفة عقب ظهور 
الفرق الدينية والسياسية . 

بغض النظر عن جميع هذه الملاحظات التى هى فى حاجة 
الى تعميق ومناقثة والنى ليست قاطعة ولكنها فقط 
لابراز مدى الثروة ااحقيقية. التى يملكها التراث الاسلامى» 
فان ما يعئينا أن تؤثد عليه هو ضرورة أن يكون التعامل 
مع المفاهيم الغربية والاجنبية بصفة عامة بكثير من الحذر. 
تنبع من الواقع الاجتماعى والسياسى . وهنا يقودنا الى 
كلمة التكامل . 


الفقه الاوربى تعود أن يستخدم كلية 756102ع8عخصا 


لاتعبر عن الحركات الوحدوية التى تسود العالم المعاصر . 
وخلال فتئرة سابقة وبصفه خاصة قبل الحرب العاية 
الثانية كانت الكلمة المتداولة هى اصطلام ‏ 60826108تصتا 
وقد درج الفقه لدينا على ترجمة الاولى بكلمة التكامل 
وعلى جعل هذه الكلمة علوان على مفهوم الوحدة أو 
التوحيد ورغُم أنئنة تصدينا لهذا الخلط مئنذ قرابة عشرة 
أعوام فى مؤلفنا عن التعاون العربى والسسياسة البترولية 
حيث ميزنا بين الوحدة النظامية والوحدة الموضوعيةو جعلنا 
هذه الاخيرة هى المرادف لكلمة الاندماج الا أن الاضطرابه 
لا يزال ببيطر على استخدام هذه الفاهيم . 


ها المقصود بكلمة التكامل ؟ 


الواقع أن هذه الكلمة ومن منطلق ة_اليدنا. اللفوية 
انما تعنى النضج الذى هو ننيجة لتطور ذاتى معين بحيثا 
يسمح ذلك التطور للظاهرة أو الكيان بالوصول الى مرحقة 
من مراحل الترشيد والقدرة على الممارسة. , التكامل 
المجتمع فى بعض عناصره أو فى سميع تلك العئاصر . بعبارة 
آخرى عندما نتحدث عن التكامل القومى علينا أن نتصور 
تطورا معينا فاذا بذلك الذى ينتقص ذلك المجتمع القومى 
فى احد متغراته قد تحقق . الشعور بالوعى الجمساعى 
عندما تتكتل الارادة القومية فى صمود وتحدى هو تصبر عن 


مفهوم التكامل . الشعور بالوحدة السياسية أو بضرورة. 


تحقيق تلك الوحدة أو بوحود عناصر للتضامن بين مختلف 
اجزاء اللجتمع وطبقاته هو تعبير عن مفهوم التكامل : 
«1011512688 025 0281 1أأهقحة . التكامل بهذا أكمنى 
هو مفهوم نفسى ولكنه قد يكون اجتماعى وقد يأخذ دلالة 
سياسية أو اقتصادية , . اللكامل هو نفج وارتقاع نحو 
اكتساب خصائص الرجولة بآوسع موانيها . 


الاندماج الذى هو مرادف للكلمة الاوربيع 286008مهاضة 


يعنى أن وحدتين أو أكثر تنتهيان بأسلوب من الاسالييه 
وحيث هذه الوحدات تملك من الخصائص التشابهة وتماذج 
التعامل المتجانسة »© بالانصهار فى جسد واحد أو اطار 
واحد سياسى أو اقتصادى أو كلاهما . الاندماج هو وحدة 
موضوعية . وبهذا العنى لا يفترض الوحدة النظامية أو 
الهمكلية ويتغدى تلك الوحدة الهيكلية أو اللنظضاعية . 
فالمجتمع اليونانى كان مجتمما مندمجا لانه كان يمثل جسدا 
واحدا من حيث التعامل رغم أنه لم يستطع أن يحقق 
السوق الاوربية المشتركة استطاع أن يحقق اندماجا 
اقتصاديا رغم أنه لا يزال بعيسدا عن تحقيق الوحدة 
الهبكلية » ومن ثم الاندماج بهذا المعنى يفتر ض فكريا تتاسقا 
بين الوحدات وفى بعض الاحيان يعبر عن ذلك بالوحية 
الحضارية كما أنه يفترض انصهارا فى وجود وآحد من 
حيث أساليب التعامل » وبهنذا. الممنى قد يكون سبياسية 
أو اقتصاديا أو اجتماعيا أو حضاريا وقت يكون كل ذلك 


6ق آن واحب . 


الوحدة تعنى التكتل فى آرادة واحدة من حيث التمسل 
الخارجى على أن بكون ذلك التنكنل تعبمر عن ارادة واحدة 
ثابتة ومستفرة وغمر مؤقلة . الوحدة هى تحالف دائثم يلبع 
من متنطلق أساسى : هناك مجنمع قومى واحد أصانته 
التجزئة فاذا به ارادات دولية متعددة حيث لا موضسع 
لذلك قيصم من الطبيعى ومن اللنطقى أن تنجمع تلكالارادات 
الدولية فى ارادة حركية واحعة , وهكذا الوحدة والتوحيد 
يقصد به التعبير عن ذلك التطور القى يتجه الى تكتيل 
القوى فى ارادة واحدة حيث هذه القوى تصصر عن جسد 
واحد . الوحدة بهذا الممنى يقلب عليها المفهوم السياسى . 


هما لا شك فيه أن هذه المفاهيم قد تتعازق وتتعارض 
وقد تختلط وتتشابه فاذآا بنا ازاء ظواهر تجمع بين جميع 
التطبيقات المرتبطة بالاصطلاح . رغم ذلك فالتمييز واضح ‏ 
التكامل أساسا ظاهرة نفسية » ظاهرة الاندماج يثلب عليها 
البعد الاقتصادى والاجتماعى آما الوحدة فتكاد تصير 
فقط علامة على التطور السياسى . كذلك فان التكامل يتبع 
من مقهوم الارتقاء الذاتى أماأ الاندماج فهو يعيبر عن حقيقة 
فائمة حيث التشابه يفرض التقارب فى .حين الوحدة 
تنضمن نوعا من الضعف الذاتى الذى نستطيع أن نتخطاه 
من خلال نكتيل القوى . 

بقى التساؤل : ها هى علاقة ظاهرة التكامل القومى 
بعمئية احياء الثراث ؟ 


تساؤل هو الدور الحقيقى الذى منه وبه تتحدد هذه 
الصفحات . تعرضنا للاجابة عليه فى مواضع متغرقة. ولكن, 
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المرباصية الممار” 


ُو وص ائه الات 
الى الياسى والليااى : 


متابعة التراث الانسانى تسمح بملاحظة لم 


تثر انتباه مؤرخى العلومالاجتماعية 


حتى اليوم . فلو نظرنا الى الثقافة الاجتماعية بصفة عامة لوجدنا أن مصدرها الأول 
الخالق أى السسابق على وحوده' والذى وضع بذرتها الأولى هو الفكر اليونائى (00 . 


دون أن نقدم تصور! كليا يسمح باحابة محددة على صذا 
الا نفهام . فلتحدد التواحى المختلفة التى نعتقد أنه 
الاسلامى تاركين التفصيل لذلك فى موضع آخر : 


( أولا ) التراث هو أداة المعرفة بالذات . الذات 
القومية واحدة لا تلعدد ., وهى واحدة تعدير عن استمرارية 
ثابيتة رغم تنوع ذماذجها على المستوى الفردى والجماعى,. 
المعرفة بالذات لا يمكن أن تتطلق الا من الماضى . وكمة أن 
الشجرة لا تكتمل الا اذا تعددت فروعها فالها بقدر امتداد 
جدورها بقدر قدرتها على البقاء , 

( ثانيا ) اكتشاف الذات له أبعاده المتمندة ولكن 
أاحد هذه الأبعاد على وجه الخصيوصض هو ما يسمه 
علماء الاجتماع عملية خلق الوعى بالذات التاريخية . 
اكتشاف الهوية هو تعبير عن فضول علمى ولكن اكتشاف 
الضمير التاريخى هو نقل للوعى الجماعى من اللاشعور الى 
الشعور . انه نموذج متكرر سق أن رايئاه بصيد الطرقة 
العمالية مع الحركة الماركسية .فالماركسية السياسسية لم 
تفعل سوى أن نرسب فى الجماهير الوعى الطيقى بقدرتها 
الحقيقية . ما أدته الماركسية بصدد الطيقة العماليسة 
لا تستطيع آن تؤديه يص_بد المجتمع العربى سسوى عملية 
أحياء التراث , 


( ثانا ) المعرفة بخص ائص الطابع القومى : الطايع 
القومى بمعنى مختلف خصائص الفرد على ااستوى الجماعى 
فق نعامله مع الحقيقة الاجتماعية وق فهم العالم الذى 
يحيط به وأساليب حل المشاكل لايمكن أن نصصل اليه الا 
من خلال منهاجية تجمسع بين التحليل الميدانى المباشر 
والتحليل الناريخى فى التشابع والاستمرارية والتكرارية 
لخصائص معينة . الثراآث يبصير بدوره أحى التطلقات 
الأساسية لفهم الطابع القومى العربى . 

( رابعا ) كذلك فان وضع أطار للتعامل مع المشاكل 
آلنتى بواحهها المجتمع العربي ثى واقعه العاصر لايمكن أن 
تم الا من منطلق العودة للتاريخ . والتراث هو أحد عناصر 
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أنظر حامد ربيع »© التعاون العربى والسداسة 
المترولية 15/١‏ ص "الا ومابعدها . 1 

)١(‏ لعل من قبيل التساؤلات التى لابد وآن يطرحه) 
كل هن يسعى الى عملية بلورة للتراث السياسى الاسلامى 
فى ملامح الحضارة الانسانية أن يطرح هذا الاسستفهام : 
ماهى الشروط التى يجب أن شوفر فى حضارة معيدة لامكانية 
القول بأنها تملك تراثا سياسيا ؟ سؤال لم يطرحه أى مفكر 
حخنى اليوم . والواقع أن الحضمارات الكدرى الخلاقة التى 
جذبت اهتمام الباحثين من منطلق التعامل التاريخى 
لاكنساب المعرفة السساسية تكاد جميعها تشلور <ولالخضارة 
القربية . ويكفى أن نتابع الوقائع : فالحضارة اليونانية 
مقدمة للتراث الرومانى » والخبرة الرومانية هى التى 
وضعت أصول النظام القانونى سناع السياسى كما عر فاه 
القارة القديمة فى العصور الوسطى »2 وكلاهما وقد طعم 
بشىء من المفاهيم اليهودية أسبس وساتى المفهووم الكاثوليكى 
للتعامل السياسى . ونأتى حركة الانبعاث القومى وحفضسارة 
عصر النهف.ة لتضيف لكل ذلك ذوعا من التطعيم اذى 
يكاالد يكون فى أغلب الاحيان نعبرا عن سطحية واضحة أو 
نعرزة عنصربة اكثر وضوحا » الذى هدو فق حقفيقته كثيرا 
ما ينتهى بأن يصير شسيئًا من التراث الاجنماعى المرتبسط 
والنابدع عن تلك ااحامءات التفايدية فى تقاليدها الاط_رية 
الآولى : فانذكر على سميل المثال المجتمع الالمانى والاتقاليد 
التدرمانية والمحتمعات الاسكندنافية وتقاليمد الفيتكونج دون 
العحديتث عن التقاليد السلافية فى محنمءات شرق أؤربا 5 
الاهتمام دما هو خارج امجتمع الآوربى لم بحدث الا بطرءة 
الصدفة وفقط من متطلقات عنئصرية . 

السؤال الذدى طرحناه لايزال دون احاية ., 

مختلف المفاهيم النى طرحناها فى خلال هذا النص_دير 
والنى تدور حول أن الثراث الفكرى هو آداأة لربط الماضى 
بالحافر » امواطن بالجماعة » أى ربط اللااريخ بالسياسسة 
وخلق قنوات الاتصال بين الظاهرة السئاسية على المستوى 
الجزئى بالظاهرة السياسية على المستوى الكلى لادد وأن 
تقودنا الى جمل الحاور التى تمثل المقدمات الآساسسية 
اللازم توافرها لشبرير ذلك الاهتمام تدونر حول متقرات 
عُلاثة : 


الفلسفة البونانية تمثل الجذور التى أنبتت جميع .المدركات التى سوف يقدر لها 
فيما بعد أن تخلق اللغة والمفاهيم المرتبطة بالوجود البشرى . مما لا شك فيه أن 
للفكر اليونانى مصادره ولكن هذه المصادر تظل بمثابة الإصول البعيدة التى ما كان 
يمكن أن تونع لولا ذلك النبوغ اليونانى الذى استطاع أن يبلورها فى اطار متكامل 


٠. لنتصور‎ 


على أن الفكر البونانى وهو قكر فلسفى قدر له عقب ذلك من خلال تراكمات 
متتابعة أن سير فى مسلكين كل منهما له خصائصه المتميزة ٠.‏ 

الراقد الأول ومن خلاله انتقل التراث اليونانى الى العالم الرومانى حيث 
تعايش مع خيرة المجتمع الامبراطورى ومع مقهوم التميز العنصرى والحضارة 


أولا : طبيعة الحضارة موضع الاهامام بمعثى أنها 
يجب أن تكون حضارة سائدة ويقصد بذلك أن الحضارة 
التى تعنينا لابد وان تمثل نموذجا للتعامل استطاع أن 
يفيض من حوله وان يضم اليه شعوبا أخرى يخضهها 
لارادته ويتحكم فى تطورها من منطلق فرض ذلك النموذج 
الحضارى للتعامل . أى حضارة ظلت متقوقعة على نفسها 
دون أن تغفادر حدودها القومية ودون أن تسستطيع فرض 
ارادتها ومفاهيمها على شعوب أخرى هى حضارة قاصرة 
عن إن ترتفع الى مستوى الحضارات الكبرى . 

ثانيا : محور التطور الحضارى باكعتى السابق ذكره 
أن تلك الحضارة لابد وان تملك ايديولوجية حضارية . 
الأيديولوجية هنا تعنى التصور الذانى للوظيفة الحضارية. 
ان الحضارة الثى لا تؤمن ولا تملك تصورا واضحا لوظيفتها 
فى النطاق الأقليمى الدذى تنتمى ألبه لايمكن أن توصف بأنها 
حضارة سائدة , 


ثالثا :. وياتى فيكمل هذين العنصرين ويفسر الاهتمام 
التنظرى المجرد بالتراث السياسى عنصر الاستامرارية 
التاريخية . أن اهتمام عالم السياسة بالواقع المعاصصر 
هو هدفه الأول والآخر وحيث لا توجد نلك الاستمرارية 
فان موضع دراسة التراث لايمكن الا أن يكون من منطلقات 
فكرية وتاريخية . الاستمرارية التاريخية تبرر وتفر كفا 
أن ذلك التراث يصير جزءا من التنظر للحركة السياسسية 
ف واقعها اكعاصر 8 


لو طقنا هذه العلاصر على الواقع الذى تعيشه 


الانسانية لوجدنا أن أكثر الثماذج الحضارية تعبيرا عن 
توفر هذه المنفرات الثلاثة هو التموذج الاشلاهى 2. يعقنه 
مباثرة النموذج الكاثوليكى ثم يلحق كلاهما دلو .على مبعدة. 
معيتة النموذج الصينى . التموذج الاسلامى يمثل بشكل 
واضح هذه العناصر الثلائة : فهو نموذج واضح لحضارة 


سائدة استطاعت خلال أقل من قرن أن تسيطر على جميع 
الشعوب الممتئدة من وسط آسيا حتى نهاية غرب البحر 
المنوسط , ايديولوجيتها واضحة ومحددة : نشر الدعوة 
وفرض السلام الاسلامى حيثما استطاعت القوة والارادة 
العربية أن توطد أقدامها , كذلك فان الاستمرارية التاريخية 
تميز الحضارة الاسلامية وتجعل منها النموذج الوحيد الذى 
يربطا دون أى قطيعة العالم القدريم بالعالم المعاصر . 
النموذج الكاثوليكى أيضا يعكس هذه الخصاائص الثلاث 
ولكن فى صورة أآقل وضوحا وأآقل دقة من الندوذج 
الاسلامى : فالحضارة الكاثوليكية لم تكن دائما تعبيرا 
سياسيا بل هناك مراحل معينة جاءت لتعلن الجماعات 
الاوربية باصرار الرفض الكلى والشامل للوجود السياسى 
للكئيسة الكائوليكية , لايجوز ان يخدعنا مثل ذلك التطور. 
لأنه تطويع للوظيفة السياسية لاكئيسة وليس الفاء لتلك 
الكئيسة كارادة سياسية . أيضا الايديولوجية الحركية 
للكنيسة الكاثوليكية ليست بتلك الصراحة القاطعة الحاسمة 
التى تتميز بها الحضارة الاسلامية , التموذج الصيئى 
أكثر بعدا من اللموئج الكاثوليكى : فرغم الاستمراريكة 
التاريخية فان الحديث عن حشارة سائدة لللموذج الصيئى 
لابد وان نتقيله بشىء من الحثر » أضف الى ذللك أنه لم 
يكتسب ايديولوجية الحركة الا فقط بعد استيعاب الخبرة 
الاشتراكية وصياغة الوظيفة الحضارية من منطلق اكفاهيم 
الكاركسية وعقب أن طوعها بآسلوبه وعيقريته ١‏ ماوتسى 
تونج )ا . 
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المسيطرة بما تعئيه من سيادة عنصر القوة 6 ومن خلال ألتفاعلات المتتابعة مع نماذج 


' الوجود السياسى فى العصور الوس طى بما فى ذلك الوظيفة السياسية للكنيسة 


الكاثوليكية » تبلورت جميع هذه التراكمات لتتكامل فى شكل صيافة فكرية للحركة 
السياسية على يد مكيافيللى . علم السياسة فى أصوله البعيدة لم ينشا الا من 
خلال هذه التابعة فى الخبرات حيث جاءت فلسفة مكيافيللى لتكمل ذلك الاطار 
العام للقيم المتعلقة بالحركة السياسية ولتضع أصول تلك الفلسفة التى سوف يقدر 
لها الايناع والازدهار خلال القرون الثلائة اللاحقة والتى تنتهى مع الثورة العرنسية 
بفضل متغيرات ثلائة : حضارة عصر النهضة التى قامت على اساس التجرد من 
الشكليات ومن القيم الدينية واخضاع ممفهوم التعامل السياسى للمنطق الفردى 
الطلق » ثم فلسفة القوميات التى هى فى حقيقة الأمر احلال لعبادة مفهوم الدولة 
مو ضع عبادة الاله أو الحقيقة المنزلة » ثم هيجل والتحليل الدبالكتيكى الذى جاء 
يجمع كل ذلك فى خلاصة واحدة () . 


الرافد الآخر الذى بدوره أستقيل الفكر اليونانى ولكن ليلبسه ثوبا مختلفا ومتميزا 
هو التراث الاسلامى . كما عرف شيشرون جمهورية أقلاطون وعاش عليها فان 
الفارابى دون الحديث عن ابن سينا انما اأستمدٍ مفاهيمه من نفس التصورات . 
وكما انابن رشد تعامل مباشرة مبع نصوص ارسطو فكذلك القديس أوجستين 
انما نبعت مفاهيمه من نفس النصوص: . التراث الاسلامى استقيل الفكر اليونانى 
ولكن ليطعمه وليطوره بل وليعيد صيافته على ضوء التقاليد الاسلامية مستعينا فى 
هذا بكثير من المتغيرات الفاتية التى فرضتها الحضارة الاسلامية . ومن خلال هلبه 
المعاناة استطاع الفكر الاسلامى أن بقدم نماذج أخرى مستقلة ومختلفة بل وفى 
بعض الأاحيان متباينئة ومتعارضة مع التراث اليونانئ . نماذج جديدة لا نستطيع 
أن نصفها بأنها تكرار أو استمرار للتراث اليونانى أو التراث الفارمى الذى أيضا 
عر فته التقاليد السياسية الاسلامية . فالنموذج الفارسى بما تضمنه من تحطيم لكل 
ارادة غير حاكمة 4 والنموقج اليونانى الذى يجعل ارادة الحاكم هى القانون لم يكن 
لأى منهما موضعا فى الخبرة الاسلامية (؟) . التعاليم الإسلامية بما فرضته من 
وظيفة نشر الدعوة على الارادة الحاكمة © ثم التطبيق العربى للقيم الاسلامية يما 
بعنيه من ايتعاد وخروج عن التصور اليونانى للقيم كان لا بد وأن يقود الى تقاليد 
جديدة فى التحليل والتأصيل والمعالجة للتنظيم السياسى للظاهرة البشرية . اكتمل 


)١(‏ قارن آيضا . . والدركات الاسلامية آكثر عمقا مما يتصور الباحث لاول 
ب04طاعمد قصه وتمعط ,لتطوهم10لط© ,313817 117 وهلة . وهنا نلحظ مرة أخرى نتائج عدم التعمق فى دراسة 
.244 .2 .كله الخضارات قبل اجراء المقارنة وتقييم الدلالات المختلفة , 
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الاطار العام فى. فلسفة ابن خادون الذى استطاع أن يصوغ ما أمماه بعلم العمران )١(‏ 
والذى هو فى حقيقة الآأمر المقدمة اللازمة والضرورية لعالم الحركة الاجتماعية . 
ورغم أن علم العمران كما وضع أصوله ابن خلدرن يخرجنا عن الدائرة الزمنية 
التى حددنا دائرتها فى هذه الدراسة ينهابة العصر العبامى الأول اجمالا الا انه يمثل 
الخاتمة التى بدأها الفارابى بل ومن قبله الكندى حيث يجعل مجور التحليل 
للوحود الانسانى هو الظاهرة الاجتماعية ) . 


هذه اللملاحظة تسمح بتحديد الخصائص الميزة للفكر السياسى الاسلامى من 
حيث التطور العام للتراثالانسانى . الصفة العامة التى ميزت الفكر السيامىالعربى 
والأوروبق حتى القرن الخامس عشر كانت تتمركز حول التبعية المطلقة للفكر 
الفلسفى . والواقع اننا لوا القيئا ببصرنا نحو التطور العام للفكر الفلسفى من حيث 
علاقته بالفكر السسياسى لاستطعنا أن نميز مراحل ثلاث : مرحلة أولى كان فيها 
الفكر السسياسى تابعا للفكر الفلسفى . خلال هذة المرحلة التى تمتد اجمالا فى التقاليد 
الأوروبية حتى مكيا فيللى نجد المفكر هو ألولا فيلسوف بسعى الى تقسسبير الوجود 
الانسانى بمختلف مظاهره ثم هو ثانيا مفكر سياسى بطريق التبعية . ومن ثم فهو 
عندما بحلل ظاهرة السلطة لا بتعرض لها فى ذاتها ومن منطلق متطقها الخاص بها 
وانما بوصف كونها احدى تطبيقات الوجود الانسائق وعلامة من علامات الحركة 
البشرية . وهكذفا فان الأسماء الضخمة التى تتداؤلها موٌلفات الفكر السسياسى 
هى نفس الاسماء لا تتغير وهى التى بعر فها كل من بتايع الفكر الفلسفى . أفلاطون 
وأوسطو » شيشرون وسيكا »؛ القديس اوجسستين والقديس توماس الاكويئنى 
اذا اردنا أن نقتصر على الأسماء الكبرى » ثابتة تتكرر فى التاريخ الفلسفى ونى المتابعة 
التاريخية للفكر السيامى . بعبارة اخرى خلال هذه الفترة نجد الفكر السسياسى 
لم سستقل عن الفكر الفلسفى بحيث بمكن القول بأنه تابع له وحزئية من حرثياته 9) . 

ولا يجوز أن يخدعنا بهذا الخصوص أن هؤّلاء الشوامخ أفردوا لتحليلاتهم 
السئياسية مؤلفات مسستقلة وبصفة خاصة أفلاطون وآرسطو . أن الاستقلالية لاتعير 


)١(‏ ابن خلدون ليس فيلس وفا للسياسة © ابن 
خلدون خالق علم العمران ٠.‏ سبق أن حددنا فى موضع آخر 
خصائص التراث الذى قدمه ابن خلدون فى خمسة عناصر 
قساسية : ْ 


( آولا ) هو خالق علم العمزان . 


( ثانيا ) ؤهو يؤكف استقلالية على العمران عن جميع 

( ثالثا ) وهو واع بأآن ذلك العلم حديث اللنشاأة 
استطاع نتاملاته الفكرية ومعاناته المنهاجية أن بضع اصوله 
النظامية . 


( رابعا') وهو يتبع فى ذلك منهاجية علمية واضصحة ٠‏ 


ومحددة آساسها قانون السببية . 


( خامسا ) وهو يكب بهذا الشان أن هنه النهاجية 
تغرض المتابمة الديناميكية تطور الظؤاهر . 


انظر تفاصيل تفسيرنا لفلسفة ابن خلبدون ولاحظ 
تطور فكرنا بهذا الخصوص فى الؤإلفات الثالية : 

حامف ربيع ©» فقه السياسة قى فلسفة ابن خلدون 
الاحتماعية » فى اعمال مهرجان ابن خلدون ©» ؟5ؤا > 
ص 1١10‏ ومابعدها ؛ علم السياسة عن طريق التنصوص »> 
1 © ص 164 ومابمدها ؛ نظرية التحليل السياسى » 
موس ىذ ل ص 155 ومائمدها 0 تطور الفكر السياسى » 
ع بسن ,ذه ل ص ةا ومابعيها ٠‏ ش 

(؟) أنظر ملاحظات 2 
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سوى عن التميز المنهجى وليس عن الطبيعة الفكرية . يأتى مكيا فللى فيحدث 
القطعية. وهو بحدئها فى فصلالقيم أكثر منهانى فصل المنهاجية(1) . القيم السياسية 
ليست القيم ااخلقية ورغم أن اطار التحليل يظل واحدا الا أن المفهوم المكيا فللى 
قوم على اساس استقلالية الثقافة السياسية . وهكنذا منذ مكيافيئلى وحتى مطلع 
القرن التاسع عشر ننتقل آلى مرحلة أساسها الانفصام المطلق أو ما فى حكم المطلق 
بين الفكر السياسى والفكر الفلسفى . ورغم أن هذا الانفصام شكلى لأنه انفصام فى 
القيم وليس فى جوهر التحليل الا أنه قاد الىنتائجموضوعية خطيرة أهمها استقلالية 
الفكر اللسياسى ازاء الفكر الفلسفى . لم بعد هناك ذلك الترابط بين الاسماء الخلاقة 
وسوف بقدر لنا خلال هذه الفترة الحديثة ان نحد عمالقة فى الفكر السسياسى 
لا موضع لهم فى التراث الفلسشفى والعكس صحيح . هويز ولوك وروسق يقايلهم 
بالمعنى العكسى كانت على سبيل المثال . يأتى القرن.التاسع غشر فاذا به يحطم الحواجز 
ويعيد الربط بين الفكر الفلسفى والفكر السسياسى . ولكن بعد استبعاده بطريقة أو 
بأخرى مشكلة العلاقة بين القيم حيث تصير هذه حوهرا مستقلا لميدان آخر بشترك 
فيه التأمل الفلسفى والت<ليل السياسى فى آن واحد والذى سوف يقدر له التكامل 
فى تهابة القرن التاسع عشر للعبر عنه بكلمة « نظرية القيم » . وهكذنا تعود الفلسفة 
الألانية ابتداء من هيجل وحواريه الى التقاليد اليونانية الأصيلة . أن فيلس وف 
السياسة لا بمكن أن بقدم تأصيلا لعلاقة الالتزام الا اذا جعل منطلقه الأول تفسير 
الوجود وعالم الحركة . هل معنى ذلك أن هذه الفترة الثالثة هى تكرار دون جديد 
للتقاليد اليونانية الأولى ؟ كلا فسصوف يضيف التأمل السسياسى ربط العلم بانحركة 
بتقديم نماذج التعامل اليومى مع الوجود السياسى بقصد التحكم فى مجالات التطور 
المتعلق بالسلطة 9) . . 
أبن التراث الاسلامى من هذه النماذج الثلاثة المختلفة ؟ 


مما لاشك فيه أن الحضارة الاسلامية تعبر وتخضع للتقاليد اليونانية بل وتمثل 
بهذا الخصوص صفحة تعكس الاستمرارية سواء فى علاقة التراث الاسلامى بالفكر 
اليونانى أو فى علاقة التراث الاسلامى بالفكر الغربى . لا بوجد فى #اريخ الحضارة 
الاسلامية مفكر للسياسة لم بكن فيلسو فا . وهكذا نجد أن التراث الاسلامى لا يقتصر 
على أن بعيد الصورة التقليدية التى عر فتها الحضارات السابقة وعلى وجه التتحديد 
الحضارتين الرومائية واليونانية » ولكن أيضا وبهذا المعنى بعيد تلك الصورة التى 
سوف بقدر الحضارة الغربية ابتداء من الثورة الفرنسية وبصفة عامة خلال القرن 
التناسع عشر إن تجعل منها النموذي المتداول فى العلاقة بين الفكر والحركة . ه لمعنى 
ذلك أن النموذيم الاسلامى للتراث الفكرى اقتصر على أن يجمع خصائص الفلسفة 
البوئانية والتآمل السياسى ى خلال القرن التاسع عشر ؟ الاجابة لابد وآن تكون 
بالنفى . أن |انموذج الاسلامى بهذا الخصوص بقدم عناصر مختلفة تجمل له مذاقه 
العام" خلانا لاى تيزذه: تكرى الن 2 1 


» وما بعدها , محافرات كلية الاقتصاد » ااا » ص ؟9 ومابعدها‎ 1١١4 نفس اكرجع السابق ذكره » ص‎ )١( 
. (؟) حامد ربيسع »© نظلرية السيياسة الخارجية » وقارن الموقف العريى » يونية 4لا5ا > حص 4م‎ 


؟ 15 


ثانيا ‏ كذلك فان الفكر السياسى الاسلامى فى تقاليده العربية يقوم على أساس 
ربط الفكر بالحركة . 
ثالكا # وهو لذلك بتمركز حول ظاهرة القيادة وبجعل من مفهوم الخلافة منطلقه 
الوحيد فى بناء وتصور الحقيقة السياسية . 

رابعا ب وهو يعكس طبيعة الحضارة الاسلامية حيث نجعل جوهر التعامل هو 
ميدأ التوفيق والاعتدال )١(‏ . 

خامسا مجميع هذه الخصائص كان لاند وأن تقود لحمل مدأ العدالة دمثل 
القيمة العليا التى منها وبها تتحدد جميع ابعاد الممارسة السياسية . 


تحليل هذه المقومات الخمس بسمح لنا لا فقط فهم حقيقة التأثير الخلاق وحدوده 
الذى أحدثه التراث الاس لامى فى تقاليد العصور الوسطى بل وكذلك من حانب 
خصائص التميز والاصالة للتراث السيامى الفكرى الاسلامى ومن جانب آخر مدى 
وطبيعة العصربة التى بتميز بها ذلك التراث عندما نطلق النظرة : نحو المستقبل ٠.‏ 


نتابع هذه أأقومات لشىء من التفاصيل 8 


الطببهة ابرضاعية اللي للياءى 
الات الإسالاى : 


لاول وهلة » ولعل هذا هو الانطباع الذى ترسب فى ذهن القارىء من التأملات 
التى سبق وطرحناها يبدو وكان الفكر السياسى الاسلامىيساير تقاليد التراث الفكرى 
السابقة على القرن الخامس عشر والتى تجعل من التأمل السيامى فرعية تابعة 
للفكر القلسفى () . لقد سيق أن ذكرنا كيف ان الخيرة الانسسانية تقدم لنا بهذا 
الخصوص نماذج ثلاثة للتعامل . فكر سياسى يعيش على التبعية المطلقة للتأمل 
الفلسفى »© ثم نموذج آخر بتميز بالاستقلالية الكاملة بل والحامدة دون الحديث 
عن لموذج ثالث نعاصره بعيدنا الى النموذج الأول ولكن بعلاقة عكسية حيث بصير 
الفكر السسياسى هو الأصل والفكر الفلسفى هو التابع كنتيجة لتغلغل مفهوم الحركية 
فى نطاق التعامل التجريدى ٠‏ اللموذج الأول وقد سيق وحددنا نهانبته بفلسقة 
مكيا فللى والنموذج الثانى ويستفرق القرون الثلائة السابقة على الماركسية 
السياسية ثم تأتى فلسقة الاشتر تر اكية العلمية ونفض النظظر عن. تحد بد مقدماتها 
قأنها تقودنا الى النموذج م . الفكر السياسى الاسلامى لا بعرف أيا من هله 
النماذج بل هو برفضها رفضا مطلعًا وهو يقدم لنا خبرة لها طابعها المتميز ورحيقها 
الذى ينيع من أصول تلك الخبرة بخصائصها التى لا تسمح بخلق أى نوع من أنواع 


, وما بمدها ,. (؟) قارن حامد ربيع »م.س.ذ,. » ص اه وما بعنها‎ ١49" اأنظر فييا بعد ص‎ )١( 


١ 


هى فى حاجة الى 


)١(‏ يرتبطا بهذا الموضوع وتتفرع عله منهاجية 
التحفيل العلمى لتاريخ الفكر السياسى . مما لاشك فيه 
إن اتعراسة التى نطرحها تنيع من تقابل ثلاثة مسالك 
فكرية للتعامل مع ظاهرة السلطة : فكر سياسى » تجليل 
للوثائق والنصوص » تنطير للوجود السسياسى . الاول وهو 
اللبابعة الزمنية تأتى فشنعمه عملية معايشة النصوص التى 
هي بطلييعتها عملية توثيقية شقبة ولكن كلاهما وكما أوضحنا ذلك 
فى اكثر من موضع واحد بقصد بناء الاطار الفكرى للتنظر 
السياسى . وهكذا بتعين علينا أن نذكر القارىء ايسا 
بالشاكل المنيجاجية للالام العلمى بتاريخ الفكر السباسى . 
وتزداد ضخامة وأهمية هذه الناحية » 0 سوف نرى فيما 
بعد حيث أننا سوف نميز تمبيزا قاطما بين تاريخ الفكر 
السياسى كتراث انسانتى والتعامل مع الفكر السسياسى 
كتراث قومى . 


الفكر السياسى بثير أكثر من هشكلة واحدة . فهناك 
اولا جوهر التحليل لتاريخ الفكر السياسى : هل هو تاريخ 
أم فكر أم سياسة ؟ من جانب آخر فاننا نعتقد أن تحليل 
الفكر السياسى يجب ان يختلف تبعا لوظيفته فى خلق 
الاقار العلمى للمتخصص » وبهذا المعئى نميز بين الفكر 
السياسى كثراك انسانى والفكر السياسى كثراث قومى . 
فاذ! كان الأول يسعى لتقديم تلك الثقافة العامة التى تدور 
فى حنباتها عملية الخبرة السسياسية فان الثانى وظيفته 
وظيفة تثقيف قومى أو بعبارة آخرى اكثر دقة تصير عملية 
اكنشافا لنخصائص واكميزات المرتبطة بالتاريخ القومى 
والمعبرة عن وظيفة الفكر فى عملية التكامل القومى . بعبارة 
آخرى اذا كان الباحت فى النطاق الآول لا تتحكم فى تحليلانه 
سوى المنهاجية المقارنة فانه فى النطاق الثانى بسيطر عليه 
مفهوم التوالد والتكاثر بمعنى الاستمرارية الثابتة وهو 
فى هذا الخصوص يؤكد عثى حقيقتين : التكرارية فى ردود 
الفعل هن جانب والوحدة فى الوعى والضمير الجماعى من 
جانب آخر . رغم أنه فى كلتا الحالتين الهدف من التحليل 
التاريخى قد يكون محددا فى ذاته أى كثقافة وتعامل من 
منطئق مبداآا الفضول وقد يكون وقد تحدد الباعث بانه 
سعى نحو اكتشاف تماذج ودلالة الحركة بحيتك يصس 
للخبرة مذاقها الوظيفى دللتعامل الفكرى انطلاقاته الحركية 
الا أنه فى نطاق تحليل الفكر السياسى. كتراث قومى يصير 
الحور الاساسى التعبر عن- علاقة الترابط بين الفكر 
السياسى وخصائص الطايع القومى . ولتقتم بعض 
النماذج : الفكر السياسى البريطانى خلال القرن التامسع 
عشر هو فكر أاصلاحى ينطلق من مبدا التعامل مع الشاكل 
باعتدال وتوفيق دون مبالقة ودون رفض » الفكر السياسى 
الغرنسى خلال نفس القئرة هو تعبير عن مفهوم الثورة 


ريل 


ل د نطرحها ولواق 


والرغية فى بناء نظام جديد يحقق الاهداف القومية من 
منطلفق مسالك وادوات وخيرات ججديدة على التعامل 
الفرنسى . الفكر السسياسى الاثانى هو عودة الى الماضى 
وتاليه للطابع القومى الجرمانى فى أقصى صوره ونقض 
للمناصر الدخيلة التى فرضتها حركات الفزدو والتمايش 
مع الشعوب اللانينية . 


تاريخ الفكر السياسى بهذا المعلى يثير مشاكل علمية 
ومنهاجية على قسط كبير من التعقيد وعلى كل من يحاول 
ان يؤرش للتراث الفكرى السباسى الاسلامى أن يواجه تلك 
المشاكل بتصور معين . فلنطرح تأملاتنا بهذا الخصوص 
ولو هن متطلق عموميات تلك النواحى المنهاجية الخاصة 
بتاريخ الفكر السياسى القومى . 


( 1) تاريخ الفكر السياسى فى الواقع دكما آبرزت 
ذلك التقاليد المنواربة ق الحامصات الأآوربية » ودون أن 
يرتبطك ذلك بتاصيل واضح من: حيت القواعد المتهاجية 
يقف من المتابعة التاريخية للفكر السياسى موقفا من ثلاث 
تبعا للتاكيد على أى هن تلك العناصر التى يتكون منها اسم 
المادة : تاريش الفكر السياسى . هل بسيطر على المنهاجية 
عنصر التاريخ بما يعنيه ذلك من جمل محور المتابعة هو 
علصر الأنوقيت الزمنى »> آم يسيطر عنصر الفكر بما يغرضه 
ذلك من عمليات متتابعة من التوالد والانقال من كلية 
هجردة الى آخرى ومن اصل تنظيرى الى نتائجه أم هو عنصر 
السياسة حيث الكمحور يصير العلاقة والتعامل بين الطبقة 
الحاكمة والطبقات المحكومة ؟ تبعا لكل هن هذه الاساليب 
الثلاثة لاب وأن يختلف أسلوب المعالجة العلمية من حيث 
طبيعته وهعفه . فى المنهاجية الآولى حيث محور التعامل 
هو عنصر التاريخ يصير تاريخ الفكر السياسى هو الوجه 
المعنوى للتحليل التاريخى بمعنى أن محور التاريخ هو 
الاساس الأول واكلطلق الحقيقى للتحليل وهن ثم فان 
التعامل مع المادة يصير نوعا من المنابعة الزمئنية حبتثت 
يسيطر عامل التراباف اللمرحلى . آن. عملية تقسيم المراحل 
تصير الشاغل الأول للمحلل بحيث تسيطر على كل اهتماماته 
فاذا انتقلنا الى المنهاجية الثانية لوجدثا أن الفكر السباسى 
بصر مجموعة من التصورات والافكار أى المفاهيم والقيم 
التى توالدت ثم كائرت ابتداء من قرن أو عصر معين 
وانتقالا الى ما أعقبه بالتتابع الزمنى المعروف » وحتى فى 
تلك اللحظة عندما بصير تاريخ الفكر السسياسى هو 
تاريخ للفكر وعندما ننظر للفكر على آنه واقعة فان المحور 
بظل دائما هو اللبادىء والقيم المجردة . واذا آراد الباخث 
أن يزيد. ويعمق من دلالة هذه الملهاحية فهو قد سنمعى 
لخاق الترابط بين كل فكر وحقيقة عصره .< ولتقدم بعض 


خطوطها العامة استطيع أن نفهم معنى عملية احياء التراث السياسى الاسلامى فى 


سس سس سس سس 


-- 


النماذج . الفكر اليونانى هو تاريخ ومتابعة مفاحيم ثلائة : 
ديمقراطية » عدالة » وحدة , الأول تجح نجاحا منقطع 
النظي والثانى ظل غامضة ى غعناصره واضحا فى كلياته » 
والثالث لا موفضصسع له . فاذا أردنا أن نعمق من هسيذه 
ا مفاهيم نستطيع ان نتجعل من حمهورية أفلاطون أو سياسة 
أرسطو وسيلة لفهم المديئة اليونانية . فاذا انتقلنا الى 
المصور الوسطى فسوف نجد مبدا التفتت من جانب 
والتحلل الأخلاقى والقيمى من جانب آخر . أن قواعد 
الشهامة التقليدية واحثك رام العدو ىق صراعه العضوىق 
تختفى وتصر لا موضع لها . تعميق هذه الفاهيم قد 
نجد له مسلكين : الأمير لمكيافيللى حيث نستطيع فهوالمجتمع 
الايطالى فى تمزقه والاوربى فى تحئله خلال القرن الخامس 
عشر . نظرة عكسية تؤدى الى نفس النتيجة لو وقفنا أزاء 
مؤلف «(جروسيوس» عن الحرب والسلام . أيضا فى التاريخ 
. الاسلامي نستطيع أن تجد نموذجا مقاربا لنفس هذا 
الوضع فى مقدمة ابن خلدون والتى تقدم لنا مأساة التحثل 
الاسلامى والتفتت العربى . على أنه أيضا فى نطاق هذه 
المنهاجية الثانية قد ريصير عنصر انفكر هو المسيطر الوحيد 
والتغلب على جميع عناصر التحليل فيصسي التورد من 
الحقيقة ومعايشة الكليات العنوية بحيث تنحكم الفلسفة 
ويتحكم الشك ف التراث الحضارى وفى تقييم دلالة المارسة 
فاذا بنا فى نطاق مايجب أن يكون لا ماهو قائم بالفعل . 
وعندئذ يتحول النص الى صئم جدير بالعبادة وتغمر التحليل 
المنهاجية اللفوية وينقلب تاريخ الفكر الى نوع من معايشة 
النص فى ذاته ولذاته وهكذا تعير الحقيقة جزئية والفاهيم 
نسسية + القديس أوجسثين عندمة كنب مدبئة الاله انما 
آراد الارتفاع الممنوى »> وأرسطو فى كتابه عن الشباب يضع 
اساسا لقواعد التعليم بالموسيقى وميكافيللى لا يكتب الا 
لخدمة الأمير . مثل هذه إلنهاجية عندما تبالغ فى ذاتبة 
الفكر وفى تجريت الفكر عن الواقع ونى بثورة الفكر. حول 
هادىء مطلقة وفى تصعيت الكبادىء الى مثل عليا ثابئة 
تصير أقرب الى الفلسفة الاخلاقية منها لتاريخ الفقر 
السياسى . الاسلوب اقثالث والذى يجعل مدوره الأساسى 
العنصر السسياسى هو فى حقيقة الامسر أقرب مسالك 
تحليل الفكر السسياسى الى طبيعة اهتماماتنا . منطلقه 
مختلف ومن ثم منهاجيته متميزة » ولكنه آكثر ترابطا مع 
الوظيفة التى حددناها وهى أحياء الذات القومية . أن 
السياسة سلطة وتمامل سواء من صاحب السلطة أو مع 
صاحب السلطة » ومن ثم فان الفكر السياسى هو ايضا 
تعامل مع السلطة وهو قف يكون مساندة للسلطة أو ضد 
السلطة ولكن داتما ابتداء من تلك الفاهيم المجردة ٠‏ 


هنه الملاحظات النهاجية تطرح همجموعة من أتلاحتتات 
على كل من ينمرض لتحليل اتنصوص التراثية تحليلا 
سياسيا أن يدخلها فى أعشاره : 


( ثولا ) التاريخ الفكرى السيائدى لقتراث ‏ الأسلامى 
حنى هذه اللحظة يجهل أدأ من التطبيقات الثلاثة السابق 
ذكرمة . لا يعرف المتابعة الزهنية :لفكر ولم تقدر اله دراسة 
ظاهرة التوالد الفكرى بل ولم يتناول أحد حتى أكيوم أى 
تاريخ حقيقى للفكر السيادى كتعيمر عن السسلطة وكاداة 
للتعامل مع السلطة . إن كل ها يوجه حاليا من تاريخ 
للفكر السياسى لا يعدو أن يكون متتابمة لجموعة من أأدركات 
الذاتية الذى بتبلور حول شخصيات فلسفية كنوع من 
التصوير الحضارى للمدركات الاسلامية . ولكن هذا ليس 
هو ما نقصده بالدلالة العثمية لتاريخ الخ السيابي كاج 
فروع 'علم السياسة , هذه الحقيقة واضحة على مستوى 
الذكر السياسى الاسلامى الكلى كما آنها أيفضا الا تقروضوحا 


: على هستوى الفكر السياسى الجرئى أى بخصوص بعفن 
'؟لراحل أو بعص النماذج الذكرية , 


( ثانيا ) الفكر السياسى بهذا المعلى يصير نوه؟ من 
اللقاء بين ثقافات ثلاث » وبغض النظر عن المنهاجية الى 
نفضلها فان تاريخ الفكر #لسياسى يجب أن يجمع بين 
تاربخ نظم القانون العام » الفكر الفلسثى ثم أيضا القانون 
الدستورى المقارن . هذه الثقافات الثلاث تمثل المادة 
الآونية التى لابد اأرخ الفكر السياسى أن يعتضتها حتى 
مستطيع من خلال !؛تجرد أن يقدم لنا متابعة فكرية تعمئية 
التوالد فى الثاهيم والمدركات . وبقدر تحفيق التوازن ببن 
هذه الثقافات الثلاث » وبقدس التترد دون الوقنوع نى 
خيالية الاستطراد الاخلاقى ؛: بقدى نجاح مؤرخ الفقسر 
السياسى , 


( ثالثا ) على أن أخطر وأهم ها يعنيئا من تاريخ 
الفكر السياسى من المنطاق القومى هو أنه مقدمة لتحافر . 
ان الفارق الأساسىي بين علم السياسة والتاريخ هو أن الأول. 
وسيلة لفهم الحافر » ومتغراته الخالقة وعناصره المشكلة 
ملى عكس التاربخ الذى هو مدايقه لغنرة زمنية فى ذاتها 
ولذانها . تاريخ الفكر السيكسيى, القومى هو متابعة تاريشية 
نقرآ من خلاله!ا ويمتطقنا الععرى الحافضر الذين تعمشبهة 
على ضوه آتافى أنذى عاشه باون . بطبيعة الحأال دنه 


5 


عمنية تفتر فى قدرة ونسوفة وحساسية : فأفلاطون هما 
كتب الجمهورية فى القرن الرابع قبل اليلاد ام يكن بتصور 
أن هدم الحمهورية سوف تقر فى الريع الأخر من أتقسرن 
العثرين لتفهم على ضوء خبرة عالم !تجتمعات العسناعية 
والاستهلاكية , واين خندون عنهما كتب عقدمته ماكان يكن 
ان يرد ق ذهنه آنها سوف تكون متطلقا لقهمصراعات المجتمعات 


11 


. واقعنا المعاصر . الفكر السيائى لا يمكن أن يوصف. فقط بآنة فكر فلسسفن ولا يمكن 
أن تحدد علاقته بالفاسفة على أنها علاقة تبعية مطلقة أو استقلالية جامدة . الفكو 
الإسلامى السياسى هو فكر عملى وسوق نرى ذلك قيما بعد أكثر تفصيلا وسوف 
نلمس مظاهر ذلك واشضخة ى هذا النص الذى نقدم له » ولكنه أبضا لا يترك الأبعاد 
الفلسفية المجردة.دون أن يدخلها بدريجة أو بأخرى فى تحليلاته وناصيلاته . الفارابئ 
نكاد يصير مترجما لتصوزات افلاطون حول المدينة المثالية » وابن رشد يطرح بصراحة 
العلاقة بين الدبن والدولة » والغزالى لا بتردد فى أن بجعل: متطلقاته الأساسية 
حقيقة القيم المثالية للوجود الذاتى . على أن الواقع أن الخلفية التى ترط السياسة 
بالفلسفة » التأمل بالجزكة » المثالية بالواقعية » هى الطبيعة الاجتماعية للتحليل 
السياسى . ان الفكر السياسى الاسلامى بهذا الخصوص هو أكثر الظواهر تعبيرا 
عن حقيقة التراث النظامى الاسلامى : قوة الارادة الجماعية ليس من منطلق تلك 
الفوغائية التى تعيشها الجماعات المغاصرة ولكن الحقيقة الدينية . وهكذا تصير 


المتخلفة فى مواجهة قوى عملاقة كالاتحاد السوفيتى والولايات 
المتحدة , ومن هنا نفهم مدى صعوبة هذه العملية وكيف 
أنه لا يجرة عالم حقيقى على ان يدلى بدلوه فى تاريخ 
الفكر السياسى من منطاق قومى الا عب أن يتسلح بجميع 
أنوات التحليل العلمى والخيرة الوضعية والعلمية فى 
التعامل مع كاهرة السلطة وبصفة خاصة عقب أن يكون قد 
استطاع أن يبني اطاره الذاتئ لتفسم الوظيفة الحضارية 
للمجتمع الذى بحاول ان يوْدخ تطور فكره السياسى . 


(ب) كذلك فان تاريخ الفكر السياسى يثر مشكلك . 


آخرى تصلينا على وجه الخصوص فى تحليل ١‏ سنلوكه المالك 
فى تدبير الممالك » وهى تدور حول العلاقة بين المفكر أو 
الفيلسوف والجتمع الذى يعاصره . لقد سبق آن راينا فى 
أكثر من موضع واحه أن المفكر السسياسى لا يستطيع إن 
يلقطع عن الاطار الاجتماعى الذى ينطلق من واقصه فى 
تجريدانه الفكرية بحيث يمكن القول بان الملاقة بين المفكر 
أو التصور المجرد والنظام أي الخصاتئص التعققة بللبارسة 
تعبر عن علاقة ترابط ثابتة لآن كلاهما وجه آخر لحفيقة 
واحصدة . الاطار الاجتماعى يتمركز حول نماذج ثلاثئة . 
المدينة ‏ الدولة » اللجتمع. القومى : المجتمع المالمى . 
النموذج الأول ساد العصور القديمة والوسطى : حكم 
الرسول فى المدينة عقب الهجرة وقبل فتح مكة نموذج 
اسلامى » كل فاله صملة بالخبرة اليونانية ابتداء من 
سقراط حتنى ايسوقراط ومرورا بأفلاطون وارسطو نموذج 
آخخر أوربى بل نستتطيع أن نسوق بهذا الخصوص نماذج 
معروفة فى المصور الوسطى كجمهورية ١‏ فلورانس » أو 
«١‏ فيئيسيا » على سيبل اكثال . التراث السيغى الفربى 
يقدم لنا صورة واضحة للنموذج الثانى وبعصفة خاصنة 
ابتداء من القرن السادس عشر ٠.‏ النماذج ايضا بهذا الشان 
عديدة : القكر السسياسى الفرنسى » الانجليزى » الالماتى 
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ليست سوى اصطلاحات ‏ تخفى مفهوم الفكر' القومى حيث 
يسر الفكر السيائى تعبير1 عن الدولة القومية ومرتبطا 
يتاأسيس الشكلة الاقليمية للمجتمع السياسى ابتداءا من 
عصر ‏ القوميات . ثم يأتى الفكر السياسى المالى حيث نجد 
المفكر السياسى وقد ارتبطا وجودا وعدما باطار اجتيامى 
معين وهيكل نظامى محدد يتميز بانه قد جمع وصهر بشكل 
أو بآخر هجموعة من الشعوب تكتلت حول. متفر ثابث . 
الدعوة العالمية كالمجتمع الاسلامى فى العصر العباسى الأول » 
الارادة القاهرة كالمجتميع الرومانى فى فترة الحكم 
الادبراطورى » ايديولوجية تحرير الطبقات المسحوقة كما 
حمل لواءها المجتمع السوفيتى : جميعها نماذج لاطار 
سياسى لابف وان يغرض خصائص معينة فى تحليل التعامل 
الفكرى . سنيل تاريخ الفكر السسياسى يجب ايضا أن 
بسعى الى ابراز الصفة الفالبة مع تقييم طبيعة وجوهصر 
ذلك الفكر من حيث ارتباطه او استقلاله » تبعيته أو 
رفضه © تقديسه ؟و نقده لذلك الاطار الاجتماعى اللى 
نشا فى جنياته وتحددت مدركاته من خلال التعامل بواقعه. 
هذه الملاقة بين الفكر والاطار النظامي سمح لا فقط 
بتقييم وظيفة الفكر من حيث تاثيره في النظام بل وباكتشاف 
خصائص الفكر من حيث تعبره عن النظام . هذه التناحبة 
هى التى. سسوف تساعدنا على اكتشاف حقيقة المرحلة 
التزمنية آلنى وضع فيها «سلوك آلمالك فى تدب اكمالك» , 

تفاصيل هذا التنظر النهاجى يجدها القارىه فى 


رسالالنا * 


0101600 267 01621853261210 10170 انك ,التقظفمر 
,102810 0121656 061 هقدماع علاعة أهمع مرو ولق 6[ 


.2 .2 ,19850 بقضصمق8 


انظلر كذلك ملاحنقات جانبية فى حامد ربيع >2 التعريف 
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الجماعى . هذا المفهوم ببرز واضحا من خلال المتابعة لمختلف مراحل القكر السياسى 
الاسلامى . أبن خلدون خير نموذج يعبر عن هذه الحقيقة ولكنه ليس الا خاتمة 
لتلصات متعددة احتازها الفكر الاسلامى ومنذ العصر الأمورى (1) هم 


هذه الحقيقة قل تفسر مجموعة من اللاحظات 5 


رغم أن الحضارة الاسلامية تعكس استمرارية ثابتة للتقاليد اليونانية الا أنها 
لم تتلقف تلك التقاليد الا فى نطاق محدود بعد أن اخضعتها لمذاق معين . فالفردية 
اليونانية لم تتقبلها النقاليد الاسلامية لأنها تعاملت مع السلطة على أنها خطاب 
اجتماعى وجماعى فى آن واحد . وهى رغم اقترابها من هيكل التعامل الفارسى ألا 
انها ولو فى اطار شكلى فى بعض مراحل التاريخ الاسلامى أطلقث مفاهيم' أخرى 
كالبيعة والإجماع لا يمكن أن تتجانس بل وثرفض رفضا مطلقا ذلك النموذج 
الفارسى . كذلك هذه المقدمات تسسمح بفهم كيف أن العدألة تصير وجدها محور 
الم السباسية” + ولعل هذه اللاحطة هى :الى «دانعت بالبساريين والماركسيين 
لأن بقعوا فى الخطأ عندما اعتقدوا أن الفكر الاسلامى وتراثه السياسى قريب ان لم 
كن مسحانسا مع الأول الاقتتراكنة للتعامل السياتى :+« التزاك الاسسلامى. تحفل 
من العدالة هدفا بسيطر على التعامل ولكنه ينبع من مفهوم المثالية الدينية . أن 
السلطة هى اداة لوظيفة تنضمن نوعا من الاستمرارية للكلمة الالهية وقد تبلورت 
حول شخحصى. الرسول . العدالة فى الفقه الاشتراكى تصير مدنية والسلطة بدورها 
فى .حقيقة هلانية قن ذاتها ولذاتها + “هذا التتاقض نصير اككن .وسنوحا بل ورضد' 
فرقة مطلقة عندما ننتقل الى مستوى الاشتراكية العلمية أو الماركسية السياسية . 
فالقيمة العليا لا تصير هى العدأآلة ولكنها المساواة . واذا كانت المساواة والمدالة 
هما وجهان لحقيّقة واحدة فان هذا لا يمنع من أن التميز الاسلامى يجعل العدالة 
هى الأصل والتصور: الماركسى بحعل المساواة هى القيمة العليا ؟) . والمساواة 
والعدالة فى كثير من الأحيان لا تتطابقان .. هله الطبيعة الاجتماعية للتصور الاسلامى 
سيطرت بصورة واضحة لا فقط على التاصيل والادراك السياسى بل وكذلك على 
ما نستطيع أن نسمبه الوظيفة السياسية للنظم الاجتماعية : الملكية 4 الزواي » 
الشفعة » حقوق الارتفاق » نماذج واضحة ليست فى حاجة الى تأصيل . 

ولعل هذا يسمع بأن نجيب على تساؤل لا يستطيع المحلل المحايد الا أن يطرحه 
بكثير من علامات التعجب » كيف أن الفكر السياسى الاسلامى ائر فى مسالك التطوو 
الغربى وبصفة خاصة ابتداء من القرنين الحادى عشر والثانى عشر ولم يؤثر فى الفكر 
العربى عقب تلك الفترة ؟ كيف سمح للحضارة الغربية أن تخرج من جهالة العصور 
الوسطى ولم سستطع ان يقدم للتقاليد العربية مسالك التخلص من حالة التدهور 
والإتفلاق. ؟ ويويط بهذا السياول. يون اح اهل اعتمام' الفكن (الترين ونصعة 
خاصة القديس توماس الاكوينى واساتذته فقط بابن سينا وابن رشد وعدم الاهتمام 
بعمالقة: آخرين لا يقاون اهمية بل ويملكون طابعهم واصالتهم المتميزة كابن خلدون 
وابن تيمية » كان عشوائيا وبحكم المصادفة ام ان له متغيراته الدفينة ؟ لا نستطيع 
أن نجيب على تلك التساؤلات الوضعية المحابدة ولكن مما لا شك فيه فان تلك 


)١(‏ أنظر آيضا : (؟) حامد رببيع »2 نظرية القيم > م.س,ذ. » ص لا؟ 
.56 .2 ,اا ,جسصهاهط"1 ع0 وعمترومط وع1 ,لاط ظلمفه ذها بعدها ., 


' ل1١17‎ 
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الطبيعة الاجتماعية للتأمل السياسى الاسلامى قد نسمح يطرح بمض الا قتراضات :. 
فالفكر الغربى سعى تحو ابن سينا وابن رشد لأنهم أكثر تجردذا ولأن العنصر 
الاجتماعى فى تأصلاتهم اقل وضوحا واقل تحكما منه فى فلسفة ابن خلدون أو 
تطيلات ابن تيمية » والعالم العربى وهو يعيش فترة تفسخ وتحلل اجتماعى ما كان 
ستطيع أن ير تفع الى مستوى القدرة على فهم الارادة الجماعية والتعامل من منطلق 
الضمير والوعى الجماعى الذى يفرض نوعا من التضامن ويجعل من مقهوم التضحية 
محورا أساسيا للتعامل بين الحاكم والمحكوم . 


العلاقة بين الشار_واالدية 
تَسَالير الماسصة |بيااسية : 


ا 


الناحية الثانية والتى ترتبط بذلك المتغفيم الأول الذى يميز التراث الفكرى 
السياسنى الاسلامى والتى تخلق نوعا من التقارب بين ذلك التراث والفكر السياسى 
القزبى فى اعقاب الثورة القرنسية وعقب القطيعة التى أحدثتها تلك الثورة مع تقاليد 
التأمل السياسى السابقة على القرن التاسع عشر ورغم اتساع الفترة الزمنية 
وانفصال الاطار الحضارى بين كلا النموذجين تتعلق بالغلاقة بين الفكر والحركة . 
التراث السيسى السابق على الثورة الفرنسية كان ثابتا فى التقليد الذى يقوم على 
أساس القصل بين الفكر والحركة : الفكر بمعنى التأمل والانطلاق المنطقى والحركة 
بما تفرضه من مواجهة الواقم ومحاولة التحكم فى المواقف والأحداكث . كل منهما 
منفصل عن الآخر وكل منهما مستقل عن الآخر . فقظ ابتداء من الثورة الفرنسية 
اذا بالفكر يضير آداة للحركة ؤاذا بالحركة تسعى لتتعانق مغ الفكر . ممالا شك فيه 
ان الثورة الاعلامية بها خلقته من تقاعل ماذى ومعنوئى مع ما بعنيه ذلك من افكانيات 
الاتصال المباشر بين الفكر والجفاهير سهلت ذلك التظوز )١(‏ . رغم ذلك لق عدنا الى 
التراث الاسلامى لكان علينا أن نقف ونظرح أكثر من ملاحظة واحدة . 


159) لقد سسق ان راينا كيف ان مفكر السياسة كان فى التقاليد السابقة على 
القرن الخخنامس عشر هو قيلسوف بففسر الوجود وبقرع منه تطبيقاته السدياسية 9') . 
الحضارة الأسلامية زادت على ذلك انها لم تعرف فيلس وفا لم يحلل الؤجود 
السيامى . لا نجد فى تاريخها الطويل اسما قدم لنا تصورا للعالم ولحركته دون ان 
بقول كلمته المتصلة بالسلطة وجزئياتها . وهكذا اذ نحذ اسماء فى الخضارة الغربية 
اليونانية والروماتية بل والعصور الوسظى لم يقدر لها ان تبرغ الا فى عالم الفلسفة ) 
على العكس من ذلك هذه الظاهرة لا موضع لهاق التراث الامس لامى . آفلاطون 


نفف ص !١4‏ وما بعنها . 


() انظر سابقا ص ١١+‏ وما بمنها . وقارن فيما . 


الصلطة نو المارفة :مر غناضن المارية النساسية :- 


( ب ) على ان غير الفيلسوف لم يقبل منه ولم ينظر اليه عنى انه يبصاح لأن 
يتعامل فكريا مع ظاهرة الحكم . حتى من مارس صنعة القانون والتحليل التشريعى 
لم بحاول تقديم أبة تأملات تعير عن تصوره السياسى . هذه الظاهرهة التى قد تبدو 
غير منطقية تتفق وتتجانس مع طبيعة التراث الاسلامى . فالفقهاء وبصفة خاصة 
الائمة الأربعة ورغم أن وظيفتهم التشريعية. كات تفرض عليهم معالجة الحلولالقانونية 
بما بعنيه ذلك من خلفيات عامة تدور وتنبع من فلسفة التعامل مع السلطة الا ان ايا 
منهم لم بحاول أن بدلى ددلوه فى تحليل الظاهرة الحكومبية ومقوماتها (5) ٠.‏ تموذج 
أبنو بو سفت استثناء لا تقل الفياس 3 وقد سدو للبعض أن هذه الظاهرهة ليست 
قاصرة على التراث الاسلامى اذ نجد مثيلا لها فى الحضارة الرومانية . ولكن الواقع 
ان هذا التشبيه فير صحيح . فالحضارة الرومانية لم تعرف الفكر السياسى على 
عكس الحضارة الاسلامية الغنية بتقاليد التحليل السيامى والذى ارنفع الى مرتبة 
العلم فى معناه الحقيقى . وحتى اذا قيلنا.وصف التراث الرومانى بأنه نوع من التأمل 
فهو لم يكن تفسيرا للحركة وانما اقتصر على تبرير تلك الحركة والدفاع عن اوضع 
القائم (9).. فلماذا لم يقبل الفقهاء على الادلاء بدلوهم فى كل ما له صلة بالتعامل مع 
ظاهرة السلطة ؟ بمكن القول بصفة عأمة ان الحفارة الاسلامية لم تعرف مفكرا 
للسياسة لم يكن فيلسوفا ولم تقبل فيلسوفا لم يكن مفكرا للسياسة . ترى هل 


تفسر هذه الملاحطة لماذا الكتابات التى صدرت 
مستوى الفلسفة لم بقدر لها التداول الحقيقى 


من أاولئك الذين لم يرتفعهوا الى 
(؟) ولم بعطها كتاب الفهارس تلك. 


الأهمية التقليدية فى عملية التصنيف والذكر بالاحالة والتلخيص ؟ 


)١(‏ بمعنى أن افلاطون عندما اراد أن يتعامل فكريا 
مع الظاهرة السياسية فقد كان ذلك نتيجة فشثله فى 
التعامل الحركى , الفكر والانكباب عليه كان بمثابة فزار 
من الواقع ., قد يبدد لاول وهلة أن الفزالى يكرد نفس 
الصورة , على أن هذا غير صحيح : الفزالى يتصوف 
ولا يمرب من الفشل فى التعامل اليومى . انه وهو فى قمة 
النجاح يحثقر الحياة ليس ننيجة لانه انتهت به المارسة 
لان يباع بيع العبيف حيث الخيانة هى أحد خصائتص 
التعامل السياسى من حيث الواقع » ولكن لان ايماته 
الدفين يجعله يرى فى هذه العالم المتتابعة للوجود كيان 
هش لا معنى ولا قيمة له , وهكذا ينعزل فيلسوفئا العربى 
ليحاول أن يكتشف حقنيقة الوجود الانسانى . أنه يسعى 
الى الشفافية ولا تعنيه السياسة أو ظاهرة السلطة فى ذلك 
التحرد المتصوف , يبحث عن حقيقة الوجود ولا سسيعى 
لنقديم نموذج للمثالية السياسية . افلاطون وقد فشل فى 
حيانه العملية يتجرد ليقدم نموذج النظام السياسى المثالى 
حيث يستطيع المفكر الخلاق أن يؤدى وظيفته . وهكذا 
يختلف موقف كل منهما وهو اختلاف مرده طبيعة الاطار 
الفكرى العام الذى تمثله الحضارة التى ينتمى ايها كل 
منهما : الحضارة الاسلامية قدمت بتعاليم سماوية اللموذج 
المثالى » وهى حضارة تقوم على اساس احتقار الحيساة 


والنظر الى الوجود الانسانى على أنه اختبار للحياة 
الاخرى . آين الحضارة اليونانية من ذلك ؟ 


انظر تفاصيل أسسسياب اتجاه أقلاطون الى الدزلة 
والتحليل السياسى ق خطابات افلاطون وبصفة خاصة 
الطبعة الايطالية تحت مراجعة وتحقيق العالم الملشيهور 

مادليئنا : 
.2 ,1948 ,ع7تناناعة ,10111 قباط 


(0) أنظر التفاصيل بخصوص أآبو حثيفة فى جامد 
ربيع »© تطور الفكر السسياسى » م.س,د. » ص 8ا؟ 
وما بعدها ٠‏ 


(0) حامد ربيع »© الرجل التسنيانى ©»م.سرد. » 
ص 19/4 وما بعنها , 5 


(؟) مقارلة بسن « سلوك المالك ىق تدبر المالك )) من 
حانب ومن جائنب آخر « كالاب الكندى الى العتصم فى 
الفلسفة الاولى ) كما سوف ثرى فيما يعت توؤكب هلله 
اللاحظة ونشسر بعض ما سوف نعود اليه فى الفصل الثالث 
املعتصم . أنظر أآيضا : أحمد فوؤاد الاهواتى » كناب الكندى 
الى المعتصم بالل » م1956 » ص ؟]؟ وما بعدها . 
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( ج ) ملعوظة أخرئى طرحناها ساسابقا ولكننا يجب أن نعود اليها بهذا 
الخصوص وتدور حول عدم قدرة الفكر الاسلامى السياسى على التأتير فى الأحداث 
المعاصرة له رقم أنه استطاع أن يوئر فى العصور اللاحقة فى الحضارة الغربية متخطيا 
الفواصل الحضارية دافها ذلك التراث الى التألق فى عصر النهضة بما يعنيه من "قيمع 
وتقاليد دون ان بمارس أى تفاعل حقيقى مع الاحداث التى ارتبطت بانهيار الدولة 
الاسلامية الكبرى . ظاهرة نستطيع ان نلمسها فى نموذج آخر سبق الحضارة 
الاسلامية بعدة قرون ودغم التألق الواضح للفلسفة السياسية فى ذلك اللموذج : 
المجتمع اليوثانى ٠.‏ أن افلاطون وأرسطو سبق أن وقف كل منهما عاجزا عن أن بقدم 
أى حلول لشكلة المجتمع اليونانى ورغم أن فكر كليهما سوف بقدر له بدوره أن يكون 
أحد المصادر الخلاقة لحضارة عصر النهضة ورغم أنعبقرية كل منهما لا يستطيع 
أى موّرخ أن بناقشى فى ابناعها وقدرتها على التعامل مع الحضارة التى انتمى كلاهما 
اليها . رغم ذلك نان السوّال لا برال بطرح نفسه : والدلالة تصير اكثر وضصوحا 
عندما نتذكر أن العلاقة بين الفكر والحركة فى التراث اليونانى لا موضعم لها بينما 
تصير فى التراث الاسلامى حقيقة ثابتة وصفة لازمة وقاعدة مطلقة . مما لا شك فيه 
أن العلاقة بين الفكر والحركة فى تاريخ الحضارة الاسلامية فى حاجة الى درامسة 
مستقلة حيث انها لم تلق بعد العنابة اللازمة ولا المتابعة التحليلية . رغم ذلك فان 
هذه العلاقة تفرض بدورها مبحموعة من الملاحظات © 


(أولا  )‏ أول ما بحب أن نلاحظه أن الفكر السيانى الاسلامى لم سرز الاق 
مرحلة متأخرة وبالذات ابتداء من نهاية العصر العباسى الاول . وهذا بعنى ان الفكر 
السسياسى الاسلامى لم ستطع أن يدلى بدلوه فى عملية البناء النظامية التى مهدت 
لوضع أصول الدولة الاسلامية () . 


( ثانيا  )‏ كذلك يجب أن نلاحظ وأن نكرر مرة ألخرى كيف ان فقهاء الاسلام 
نظروا الى الفكر السياسى بصفة عامة والى مشكلة التنظيم السيامسى بصفة خاصة 
نظرة أساسها عدم الاهتمام او على الأقل عدم الاختصاص لاأنها 'تخرج عن نطاق 
التفر بع والتخر بجح الفقهى زلف 

( ثالثا) ‏ علينا أن نضيف كيف ان الفكر السياسى الاسلامى ورغم أن بعض ثماذجه 
عاشت مرحلة التفسخ ف المجتمع الاسلامى الا انها لم تحاول أن تقدم حلولا لمواجهة 
مشاكل ذلك المجتمع والتخلص منها . خير نموذج هو ابن خلدون الذى عاش الخبرة 
العربية طولا وعرضا متنقلا بين أسيانيا وشمال افريقيا وممارسا التعامل معالسلطة 
أيضا فى مصر دون ان ترك محاولة اللقاء بتيمورلنك . 


رغم ذلك فان الى تأصيل لظاهرهة الوحدة ولتحليل عملية الاندماج السسبياسى أو 
آية عناية (؟) . وتبدو هذه الملاحقة أكثر وضوحا عندما نقارن مكيافيللى بابن خلدون :' 
كلاهما عاش فترة تحلل نظامى وتدهور فى الاداء الحكومى . ورغفم أن ابن خلدون 


الاصول اليونانية للنظريات السياسية فى الاسلام » الجزء 3 0 557 تطور القكر السسيا 0 
: وبيع »© تطور يأسى © م.رسىذه » 
الاول »> 1555 > ص هم وما بسسها , ص ه؟! وما بعبها » ولا؟ وما بعدها , 


رل 


بنتهى الى تقاليد الحركة الفكرية بينما مكيافيللى برتيط بتراث يرفض هذه العلاقة 
. الثابتة فان هذا الأخى طرح المشكلة رواجهها يصراحة ووضوح ٠‏ 

رغم هذه الملاجظات فان الفكر الاسلامى يظل من حيث صسفته العامة حيث 
ختلف اختلاما كليا وشاملا عن التراث الفربى السابق والعماصر واللاحق فى آن 
واحد . فالتراث الاسلامى من منطلق تقاليدٍ الحضارة العربية كان يمن بأن 
السياسة فكر وحركة . ولا نعرف فى تاريخنا مفكرا فيلسوفا لم يعانق ويتعامل مع 
السلطة فى صراع أو تعاون دائم ومستمر . ابن سينا نموذج واضح ٠.‏ ابن خلدون 
أكثر وضوحا . ابن رشك بدوره بكرر نفس القصة . حتى الفزالى الذى قفى فترة 
معينة من حياته منعزلا متصوفا يرفض الاحتكاك بالمجتمع السياسى أيضا عانى نفس 
الخبرة وعرف نفس التجربة : الربط بين الفكر والحركة فى اطار واحد تفرضه 
معالجة السلطة ولو على مستوى التجريد المنطقى . الفارابى » ورغم نسبية الدلالة 
نصير أستكناء لذ بقاس عليه ٠.‏ 


| ظال و المَيارةَ عوضعباعرم بساو 
فلك لي لالوجود السيامى: 


أهمية ظاهرة القيادة فى اطار التحليل العام للوجود السياسى تسيطر على جميع 
التطبيقات العربية للتحليل والتأمل حول ظاهرة السلطة . وقد يتصور البعض ان 
هذه الناحية تصير أكثر وضوحا وأكثر مبالغة فى الفكر السياسى الذى يرتبط بالدولة 
العثمانية أو بما أسميناه « الاهبراطورية الاسلامية الثانية » على أن هذا قير صححيح. 
ان العودة الى جميع الكتابات السياسية تبرز وبلا استثناء كيف كان محور التأمل 
ينبع ويتمركز دائما حول ظاهرة القيادة . وهنا يلمس الباحث بش كل واضح مدى 
الخلاف بل «التناقض الكامل بين التراث اليونانى والتراث الاسلامى . كذلك تبرذ 
احدى النواحى التى استطاعت فيها التقاليد الفارسية أن تحدث آثارها . رغم ذلك 
لا يجوز لنا أن نتصور ان هذا الاهتمام بكرر التموذج الفارسى أو يعيد تقاليد 
المجتمعات الأوتو قراطية القائمة على عمادة السلطة ٠‏ وهنا تبرز بشكل واضح أهمية 
ما أسميناه بالطبيعة الاجتماعيةالتحليل السياسى وكيف انالمحور الحقبقى هو 
التوازن والاستمرارية ولو من خلال السللطة القيادية () . 


الوجود السياسى هو حاكم ومحكوم ومن ثم فان كل تحليل سياسى بيجب ان 
يعقوم على أساس تحقيق التوازن بين طبقتين : طبقة من بمارس السلطة وطبقة من 
بمخضع لتللك السلطة . التحليل ليس مجرد تعديم لحقوق الحاكم وائما هو تأصيل 
لحقوق المحكوم . وبصفة اكثر أهمية دراسة لقئوات الاتصال بين الحاكم والحكوم. 
اتصال نظامى فى بعض الأحيان » واقعئ فى أغلب الأحيان » ولكته أيضا مثالى من 
حيب التأصبل الفكرى فى مميع الأحيان . 


4 انظسر فى ظاهرة القيسادة من ملطق التنظ مقدمة فى العلوم السلوكية »58 > ص 1؟؟ وما بعدها‎ )١( 
, السيابى كاحد تطبيقات الظاهرة السلوكية حامد ربيع » وقارن أيضا فيما بعد م ض ؟؟ وما بعنيها‎ 


نري 


لو نطرنا الى الفكر الاسلامى لوجدنا انه يتمركز حول مفهوم الخلافة او ظاهرة 
الامامة . نقظة البداية هى إلفيادة سواء غير عنها باللغة التقليدية او استخدمت» كلمة 
املك لوصف الأوضاع المرتبطة بالظاهرة . بهذا المعنى نجد التحليل السياسى يدور 
فى أبعاد جامدة حيث يتناول السلطة كحقيقة تنيع من أعلى وتتحدد بالطبقة الحاكمة 
دون أن برى فيها أى تعانق مع الطبقات المحكومة )١(‏ . هذه الحقيقة التى تمثل 
احدى نواحى التصور قى التراث الاسلامى قد تفسر أيضا الظاهرة التى وقعا ازاءها 
كثير من علامات التعجب وهى المتعلقة بعدم قدرة ألفكر الاسلامى على توجيه 
الأحداث خلال عصور الانحلال والتدهور . هل الطابع العملى لم يرق الى مستوى 
. الحركية ؟ أم أن الحركية ارتبطت بنوع من التخلى عن القدرة والرغبة فى المفامرة 
والتحدى ؟ ١‏ 
الواقع ان هذه الصفة أى التمركز حول القيادة وهذا الاهتمام بحقوق الراعى 
دون حقوق الرعية لم تقتصر على الفكر السسياسى فى أقصى مراحل القوة للمجتمع 
الاسلامى وللسئطة الحاكمة بل سوف تتعداها حتى فى مراحل الضعف وظهور 
القوميات وسيادة الشعوبية بمختلف مظاهر التعبير عنها . لن بقلل من هذه الخطورة 
ان فقهاء الاسلام تعرضوا لشروط الخلافة وتناولوها بأسلوب موضوعى . ان هذا 
بدوره لا بعدو أن كون تحليلا لظاهرة السلطة من حيث الحاكم أو القيادة اما النواحى 
الأاخرى كحقوق الحكوم فى المشاركة واساليب المشاركة وعملية الرقابة فان اى مؤّلف 
أو مفكر سياسى لم يتعرض لها بالتحليل أو بالمناقشة . ابن خلدون نموذج واضح 
والكنه ليس بالنموذج الوحيد . وابن تيمية رغم انه اختار لكتابه عنوانا يحمل على 
الاعتقاد بأنه خرج على ذلك التقليد اذ اسماه « السياسة الشرعية فى اصلاح الراعى 
والرعية » الا أنه عندما تعرض للقسم الذى عرفه بأنه « حقوق الناس » لم يتناول 
سوى تلك الحقوق المدنية التى لا تعنى يطبيعتها اى تحليل لوقف الطبفات المحكومة 
من السلطة (؟) . كل ما خصصه من مؤّلفه هو عنة فقرات بعئوان الشورى حاول 
أن يبرز فيها واجب الحاكم فى ان يسأل اولى الراى قيل ان يتخذ قراره السياسى. 
وهنا ليكتمل هذا التصور العام لخصائص التراث الاسلامى علينا ان ندفع 
( أولا) ‏ أاهمية متابعة التراث الفكرى أيضا من خلال النصوص المتذاولة والتى 
لمع ترق الى مستوى امهات الفكر السياسى . سوف نرى قيما بعد ان مصادر انفكر 
السيامى الاسلامى يجب ان تكتمل من خلال العودة الى الخطبه والرسائل على وجه 
الخصوص ٠‏ واذا كانت الكتابات الكبرى لا تقدم لنا اطارا متكاملا لحدود التزامات 
الحاكم ولبلورة نحقوق المحكوم قان هذه الناحية على العكس تمتلىء بها وبغزارة 
واضحة المصادر الأخرى اى الرسائل التى تعود الخلفاء ان يوجهوا من خلائهاتمالييهم 
الى الحكام والخطب التى تعكس فى حقيقة الأمر العهد والوعد من الحاكم فى تمامله 


)1١(‏ انظ سبابقا ص ؟6 وما يمدها , (؟) قارن روزنثال » م.س,ك, » ص ١م‏ وما بعلها ى 


ضر 


مع الطبقات المحكومة )١(‏ . بذكر عن (١‏ النصور » » وما عرف عنه من قسوة 
فققال ٠‏ )0 الحمد لله أحجمذه واستعيته واومن به واتوكل عليه ٠‏ واشهد أن لا أله ألا 
الله وحده لا شريك له . ايها الناس اتقوا الله » . فقام اليه رجسل من الحاضرين 
وقال : « اذكرك من ذكرتنا به با امير المؤمنين » فقطع المنصور خطبتة ثم قال © 
تأخذنى العزة بالائم . لقد ضللت اذن وما أنا من الممتدين » . 


( ثانيا) ‏ كذلك لتبرذ واضحة الصورة الحقيقية للتراث الاسلامى لا بد أن نقرن 
هذا التصور الفكرى بالحقائق النظامية . لقد درج المحدنون على فهم النظم الاسلامية 
من منطلق اافاهيم الغربية المتداولة وقد سبق وراينا كيف ان سلطة التشريع فى 
التراث الاسلامى انما تعنى عملية تخريج الأحكام وليست مرادفا لفكرة سن القانون 
بالمعنى الغربى المتداول . والواقع ان الحضارة الاسلامية من حيث الممارسة قامت 
قارع" لاسن توازن حقيقى بين سلطات ثلاث : الاختيار ثم سلطة الافتاء واخسيرا 
ما نستطيع أن نسميه سلطة الفصل ف الخصومات . الأولى هى وظيفة الخليفة 
تشبع منها وتتحدد بها حقوقه وواجباتة (5) . وليس من حقوقه ؛ن بسن التشريع 
وانما عليه أن بخضع لذلك التشريع الذى يستمد مصادره من القرآن والسنة 
وبتولى كل ما له صلة بعملية تطوير المبادىء التى تضمنها التشريع طائفة العلماء او 
من لهم حق الافتاء . التشريع بهذا المعنى خلافا للتقاليد الغربية وفقط فى التقاليد 
الاسلامية هو سلطة فردية تستمد عناصرها من متغيرين أساسيين : قدرة علمية من 
جانب وضمبر فردى وظيفته تطبيق المذهب الذى يعهد اليه بحماية تعاليمه والفصل 
فى الخصومات طبقا لمبادئه من جانب آخر . وهكذا يتحقق نوع من التوازن الوظيفى 
أساسة التخصص والاستقلال : سلطة الاختيار تقابلهاسلطة الافتاء وتنتوسبطهمالتخلق 
التوازن سلطة القضاء . رغم ذلك فهناك مرونة معينة فى التعامل وى العلاقة بين 
هذه السلطات الثلاث : الخليفة هو الذى بعين القاضى الذى فى حقيقة الأمر هو 
وكيل عن الخليفة وهو أيضا الذى بمنح العالم سلطة الافتاء . ولكن الخليفة لا يملك 
أن براجع القافى فى حكمه والفقيه اذا دعى لابداء رأيه قلا رقيب عليه حتى لو تصادى 
للخليفة . كذلك فان الجميع تحكمهم فقط التعاليم الالهية والسماوية وقد تبلورت 
فى نصوص القرآن وما نسب الى الرسول . 

والخلاصة » ودون أن نخرج عن مو ضوع هذه الدراسة وان نلقى بأنفستا فى 
متاهات أكثر تعقيدا من أن تسمح بها هذه القدمة » علينا أن نتذكر أن أبة مبحاولة 
لفهم التراث الاسلامى من منطلق الكليات والمفاهيم الغربية والتى لا تزال تشل 
الاطار الفكرى لدركات علمائنا فى التحليل السيامى والاجتماعى » عى محاولة فاشلة 


)١(‏ قارن على سميل المثال كتاب أبى بكر لامراء 
جيوش الردة » وعهد خالد بن الوليد لاهل الحيرةومراسلات 
الخليذة مع أبى عييدة جممها وبوبها أحمد زكى صفوت » 
جمهرة رسائل العرب » م.س.ذ. » جزء أول » ص ١١9‏ © 
؟ا١‏ 6 .مأآ. 


(؟) الخلافة كانت ولا تزال موضسع مناقشبات وهى 


ظاهرة لها خصائصها اللميزة النى تنبع من طبيعة الحضارة 
والتنظيم السياسى ف الاسلام . وهذا هو أحد ابعاد ذلك 
التميز . انظر فى تحليل مفهوم الخلافة فى روزتثال »> 
م سن لاه » ص 5١‏ وما بعدها » وقارن على وجه الخصوصة: 
150 تتقتطة [تاء اتوم "17 ,111 آنل 01311:1151 للا 
6 ص1 1165 7مطتتد نه 110005117 ,123 ,0137 
,1949 ,نا آنا علتتدمهة151 طذ ,ع12أمطت علسممدلكط1 بوامدةه؛ 

"01. 23, 2. 1 


رقن 


لن تودى ا الى تنشو به حقشقة الخبرة التاردخية )١(‏ . وهذآ نموذيج وآاضح لتلك 


(1) لسست وظليفة هذه الصفحات أن تتمرض للاوضاع 
الاكاديبية التى دعانى منها علم السياسة فى التقاليد 
العربية المعاصرة . وماكتا لنتطرقالى هذه الناحية لولا ذلك 
الاستفهام الذى لابد وأآن يطرحه كل قارىه متخصص : اذا 
علماء السباسة فى عالمثا العربى ويصفة خاصة ف جامعاتنا 
المعرية يرفضون الايمان بالتراث السسسياسى الاسلامى ؟ 
التعرض لفساد التقاليه المحلية المتعلقة بالتحليل السياسى 
لبس هذا موضعه والمقارنة بين العلوية الواضحة فى التقاليد 
القانونية والذوفائية النتى لا تقل وضوحا فى الثقسافة 
السياسية لابد وأن تثقلنا الى نطاق غريب عن موضسوع 
هذه الصفحات . على أن علينا رغم ذلك أن نرسم صورة 
تلك املامح العامة التى كان لابد وأن تقود الى ذلكالوضع 
وآلتى لا تسود ىق حفيقة الامر الى الفترة التى نعيثسها . 
فق موضع آخر سوف يقدر لنا أن نطرح دتقفصيل الاسياب 
التى أدت الى تشجيع عدم الاهتمام بالتراث السسياسى 
الاسلامى من جانب المستشرقين ومن يسيرون فى فلكهم .' 
الاستشراق كان أداة لفهم العالم العربى ولكن لبس لكشف 
عناصر الذوة التى بملكها ذلك العسالم من متطلق ترانه 
الذانى , الهدف هو منع فيضان الدركة الاسسلامية 
واستيعاب تلك الحركة فى بوتقة التدامل الاستعمارى . 


فى الواقع فان المعر فك والاهتمام بالشرات السياسى 
الاسلامى من حاتب علماء السسبياسة يفرض عليتنا ادراجا 
للمشكلة قى أطار أكثر اتساعنا + بل ان التساؤلات بهذا 
الخصوص لابد وأن تطرح الكثير من علامات الاستفهام التى 
دفعنا بها فى أكثر من موضع واحي : اذا الاعتمام بالفكر 
الاسلامى الفلسفى والحضارى ورفض الفكر السسياسى ؟ 
اذا التسليم بدين الحصارة الثربية للتراث العامى العربى 
ورفض ذلك على الئراث السباسى ؟ بل ان نويه العقيقة 
قد يصل فى بعفى الاحبان الى ممالفغات غبر محدودة . ان 
حوسدورف يصل الى حد الدالفة حيث قمتابمته التاريخبة 
لاء العلوم الانسادية النى استقفرقت منه (وانبة محادات 
لا يفرد أى موضع للثراث الاسلامي فق الوقت الذى يفسح 
فيه للتقاليد اليهودية موضعا اساسيا . 

لقد درج علمساء الفكر السياسى على تأريخ الذاهب 
السبياسية على آنها تمثل آحد ملامح الشبوغ الغربى . 
فالفكر السياسى يسدة بالثراث اليونانى. » وعير حضارة 
العصور اأوسطىي بصدل الى الدارس المخدلفة المرتسط سك 
بالقومية السياسية والتى تصير بالنسبة لها الثورة 
الترئسية خاتمة الطاف . داتنطلاقا منتلك الثورة وما أعقيها 
من أحدات تنيلور الايديولوجيات السسياسية المعاصرة : 
الشعب والاقليم والدولة » ماركسية سياسية تجمل من 


ارلا 


مفهوم الصراع الطبقى معحور الحركة السياسية . ثم نازية 
أو فاشسنية تسم بالقومية السياسية فى مسالك العنصرية 
وسسادة الشعب المختار . وتاتى الصهيونية فتاخذ من كل 
بقسط وتدمج بينها فى صورة أخرى لها طابعها ومداقها 
الخاص . اللاحظة العامة النى تريط جميع هذه التعبيرات 
هى آنها تحمسل من التراث اليونانى مصدر الانطلاق فى 
الناصيل الفكرى ومن متابمة هذا التراث فتقاليد الحضارة 
الغربية الاسسى التى يقوم عليها بنام النظرية السياسية 
ق خصائصها الغامرة . 


غير هذه الحلقة المنتابعة من المفاهيم والكليات التى 
تعيش فى أطتر الترات اليونانى لا موضع لها فى تاريخ الفكر 
السياسى . فهل معئى ذلك أن جميع الحضارات الاخرى 
لم تعرف فكرا سبياسيا ؟ هل تراث كالحضارة الصينية أن 
الهندية أو الفرعونية لم يقدر له أن يقدم ذلك الايناع 
الفكرى ولم يستطع أبناؤه أن يتطاولوا على ظاهرة السمطة 
بالتحليل والدراسة أو على الاقل التفسم الذى يمكن فى 
مجموعه أن يقدم صفحة أخرى من صفحات الفكر السياسى » 
واذا كان التراث اليونانى هو الذى قدم الاطار الفكرى 
للحضارة الغربية المعاصرة فهل هذا التراث لم يقدر له 
خلال تطوراتهاللتعاقبة سوى فقطالتائير دون التاثربالحضارات 
الاخرى المديطة به السابقة عليه واللاحقة له ؟ هنا يبدو 
النناقض الفريب أكثر وضوحا وآكثر عثفا : مؤرخو 
الفلسفة من جانب ومؤرخو الفكر السسياسى من جانب 
آخر . آولتك الذين تعرضوا لتأريخ التراث الفكرى أى 
يثنا بيع الحكمة سلموا دان أهل اليونان تعودوآ رحلة الى 
أرض الفراعئة لاكتساب الممرفة » بل البعض يصل به 
الامر الى أن يتحدث عن تأثير مباشر للحضارة الفارسية فى 
التقاليد اليونانية وبصفة خاصة خلال الفترة السابقة على 
حكم الاسكنر الاكبر . الجميع يعترف كذلك بالتزاوج بين 
الفلسفة الاسلامية والفلسفة اليهودية والفلسفة الكاثوليكية 
خلال القرنين الثانى عثر والثالث عشر . مؤرخو فلسفة 
العلوم يحدثونتا عن الألفات الاسلامية فى الرياضة والطب 
والفلك وعن بعض أهرامات ذلك التراث التى تغلفلت فى 
الحضارة الغربية وظلت أساسا للممارسة الطبية كم لفات 
أبن سيتا حتى القرن السابع عشر , فاذا انتقلنا الى الفكر 
السياسى كاذا لانجد سوى الصمت المطبق والقموض الحير؟ 
لبس هتاك بأى لفق أوربية مؤرخ للفكر السياسى وقد أاذرد 
للتراث الاسلامى ولو ؟صفحة واحدة ؟ سباين الذى تتلمد 
على يديه ومن خلال مؤلفه اللشهور نصف الجيل الآدربى 
والامريكى الماصر لا يذكر كلمة الفكر السياسى الاسلامى » 
بريلوه أشهر من سطر اريخ الفكر السياسى باللقسة 


الحقيقة . فقد درج علماؤنا على القول بأن العالم الاسسلامى عرف توزيع السلطات 


الفرنسية بتجرد مطاق عن تقاليد التعصب التقليدى بددره 
يقف من الفكر الاسلامى موقف عدم الاهتمام الكلى 
والشامل , كاذا ؟ هل هذه الحضارات العالمية التى أثرت 
وتائرت آبتء آلا أن تقطع اتصالاتها وتحطم مسالك التعامل 
فى كل هاله صلة بالنواحى السياسية ؟ وهل يعقل أن 
التراوج الحضارى يمكن أن يقتصر على بعد واحد وينتزع 
ماعدا ذلك البعد من جزئيات فى الوجود الانسانى ليلقى به 
بعيدا ؟ أم ان التعامل الفكرى هو حقيقة واحدة تأبى ألا أن 
تكون كلية وشاملة وبفض النظر عن توزيع الجزثيات كما 
وكيفا » وزنا وفاعلية » للاطار العام للاستقبال والاخصاب 
الذى هو مقدمة للايناع ؟ بل خلال فثرة معيئة امتقد أيضا 
مؤرخو الفكر القانونى بأن النظرة الفقهية قوتها فى صمودها 
للتأئر وجمودها ازاء الاستقبال والتفاعل . وظهرت تلك 
الناحية الاخرة بصفة خاصة لدى بعض علماء القانون فى 
تقاليدنا المحلية الذين تمرضوا لدراسة العلاقة بين القانون 
الرومانى والشربعة الاسلامية . كيف يمكن القول بآن 
الشريعة الاسلامية تأئرت بالقانون الرومانى ؟ جميعها مفاهيم 
خاطئة وتصورات لا تصر عن أى علمية حقيقية . فلماذا 
وكيف نفسر هذه الظاهرة ؟ 

عوامل دفينة تفسر هذا الصمت من جانب الفكر 
السياسى الفربى وهذا الرفض لا فقط فيما يتعلق بالتسليم 
بأى علاقات مباشرة بين الحضارة الاوربية من جانب والتراث 
والمفاهيم الاسلامية من جانب آخر بل وحتى الاهتمام بأىبعد 
من أبعاد النموذج الاسلامى للممارسة السياسية . فالنظرة 
التقليدية التى سادت القرنين السابع عشي والثامن عشر 
كانت تسودها فكرة عامة أساسها أن المجتمفات الشرقية 
شل مستوى حضارى اقل من ذلك الذى تتصحفا به 
المجتمعات الغربية . حتى أن الفكر السياسى السابق على 
مونتسكيو تحدث فى اكثر من هئاسبة عن مجتمعات لا تصلح 
لنظم الحربة . وكان يقصت بذلك الجتمعات الشرقية . 
ورغم آن هذا المفهوم ليس بجديد فى الفكر السياسى الدُربى 
حيث آذنا نجد مظاهر تعبر عنه فى فكر أفلاطون » الا أنه لم 
يرتفع الى هرتبة العقيدة الصربحة الواضحة الا فى الفكر 
السياسى المرتبط بحضارة عصر النهضة . ولعل قراءة 
دقيقة لونتسكيو تفصح عن مدى تغلغل هذا المفووم : فهو 
عندما يحدثنا عن ذلك الفرنسى الذى آراد أن يكنشف النظم 
السياسية ومظاهر فشل تلك النظم فى أدائها. لوظيفتها وهى 
احترام الكرامة الفردية » آم يجد سوى أرض فارس سحث 
فى جلياتها عن نمودذج للاخفاق والفشل السيباسى . عمليق 
الربط بين المجنتمعات الشرقية والنظم الديكاتورية ذات 
السالطة الطلقفة وحيث استعباد الفرد يصم بلا قيود 
ولا حدود والتى لذلك ترفض آى أمكانيات 'للحرية الفكرية 


كان لابف وان تقود مثل هذم النتيحة : استعاد التراث 
الاسلامى من ميدأن تاريخ إلفكر السياسى . 


عوامل. أخرى شحجعت على هذه النظرة وأدتث الى 
تدعيم ذلك الاتجاه خلال الفترة المتدة منف الثورة الفرسمسية 
حتى اليوم . والواقع أننا لو عدنا الى تقاليت الاهتمام 
بالتراث السياسى الاسلامى فى الحركات الفكرية الأوربية 
للاحظنا ظواهر ثلاث متناقضة لأول وهلة ولكتها متناسقة 
لو عمقنا مبرراتها : اهتمام جزئى ونسبى قبل عصر القوميات 
الكبرقئ ونعبارة أكثر دقة قبل الثورة الفرئسية 6 سدم 
اهتمام كلى من جانب علماء التنظي السيامى » وقد فهمت 
كلمة التنظير على أنها مرادف لكل ما يعنيه اصطلاح علم 
السياسة »© اهتمام بأصمداف معيئة ومن منطلق دوافسع 
حركية معينة لذلك التراث من جانب التيارات الاستشراقية. 
الاهتمام الجزئى والمسيق على القرن التاسع عثر كان يشبع 
من فكرة اسسانية الثقافة ومقاهيم القاتون الطبيعى فى 
التصور السياسى والنهام الوضعى » تصير عن فضول 
تخئلطك فيه الئواحى الحضارية بالثقافية بالسياسية » 
يغفلب عليه طابع التأريخ والتشويه فى آن واحد . التنظى 
السياسى بمعنى تفضسير الوجود السياسى كنوع مستقل من 
أنواع الثقافة يأتى ومن منطلق مفاهيم الثورة والرقض 
وتحت تأثير قادة الحق فى مقاومة الطفيان فاذا بنظرته 
لا يقلفها سوى طابع' الازدراء الذى عسر عن ذاآنه كسام 
الأهتمام . الحركات الاستشراقية والهدف منها هى المعرفة 
بذلك الدالم ليستطيع قادة الحركات الاستعممارية أن 
يؤسسو تعاملهم مع الملطفة من متطلق العام كان لابد دان 
نصيغ تعاملها مع التراث السياسى بخصائص معينة . 
حصيلة هذه العوامل شجعت على نظرة معيئة لهفه! الثراث 
الاسلامى كان لابفد وان تنود الى اسشيعاده من بناء الاطار 
الفكرى للنظرة الاوربية للتعامل مع ظاهرة السلطة ., 

فلنحدد هذه العوامل بشىء من الدقة : 

( أولا ) اول هذه العوامل هو الانجاه العام لرقض. 
الحضارات الدينية من نطاق التحليل السياسى » الثورة 
الفرنسية وباسم العلمانية قامت على هيدا الفاء الدين من 
مدان الحركة السياسية وطرد الكنيسة من مدارسةالسلطة 
وجعل العلاقة بين المواطن والدولة علاقة مباشرة حيث 
لا وسيط مطلقة حيث لا تقيل أى عنصر آخر للمزاحمة . 
أعطاء مابه لله وما لقيصر لقيصر هو المحور الذق نسعت 
منه فلسفة الشورة الفرئسسية » واذ؛ كانت مقاهيم تلك 
الثورة ترفضص التراث الكنسى والكانوليكى وتلقى بامتداداتها 
النتخطى العصور الوسطى وتترابط مع الحضارة البودانية 
والاغريقبة فكيف يمكن تصور آى أحتسرام لقاهيم تلك 
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والفصل بين السلطات التشر بعية والتنفيذية والقضائية مستخدما فى هذا اسلوب 


آلثورة مع العالم الاسلامى » عالم يجعل من الدين المتفي 
الأول الكلى والشامل للوجود الانسانى . ورغم أن الدولة 
البورجوازية التى خلقتها الثورة الفرنسية كانت نعبيرا عن 
خروج على الكبادىء الثورية فى كلياتها الا أنها بخصوص هده 
الجزئية ظلت أمينة على التقليف وان قيدت من دلالته . 
فصل الدين عن الدولة ظل طيلة القرن التاسع عشر ولايزال 
هو الميدا الأساسى فى النصور الاوربى حيت الاول أى العلاقة 
الديئية هيدان مستقل لربط الفرد بربه اما الثانى أى 
العلاقة المدنية المرتطة بالتعامل البيومى مع الدولة فهى 
وحدها موضوع الوجود السياسى . بل ان التطورات 
اللاحقة سوف يقدر لها آن تزيد من تأكيد هذه النظرة 
وسوف تصل فى بعض مبالفاتها الى الفاء الدين كوج-ود 
فكرى : النظرة الماركسية والتقاليد النازية رفم الخلاف 
البين فى جوهر كل منهما الا أن كلاهما يثفقان على طرد 
ومحاربة كل ماله صلة بالعامل الدينى فى نطاق التعامل بين 
اللواطن والحماعة . هذه النظرة التى ميزت بصفة عامة عصر 
النهضة والتىقامت على آساس سيادة العقل والتطق الذردى, 
اللجحرد ماكان يمكن آلا أن تؤدى آلا الى الفاء الامهتمسام 
بالحضارات الديئية , ورغم آن هذه النزعة لم تجد ترحييا 
حقيقيا خلال النصف الاول من القرن التاسع عشر فى 
مجتمعات وسط أوربا الا أننا ها أن نصل الى مشارف 
القرن العشرين آلا ونجد هذه اكدركات قد غزرت وسيطرت 
على جميع الاهتمامات العلمية. فى الحضارات الغربية . 

( ثانيا ) هذه الفترة من جانب آخر هى فترة لا فقط 
الحركات القوهية بل وكذلك الاستعمارات الكبرى . فى غير 
هذا الموضع رآينا كيفه ان حركات الوحدة الاوربية ارتيطت 
بنظرة أكثر آأنفناحا وأكثر قدرة على التعامل من متطلق 
التكامل والتوازى مع الصالم العربى ٠.‏ الحركات القومية 
تؤدى الى التشقق والتقوقع بما يعنيه ذلك من تعصب من 
جانب ورفض للانفتاح القكرى من جانب آخر ٠.‏ حركات 
الاستعمار زادت من تدعيم هذا التطور العام ق المجتماع 
الاددبى خلال القرن التاسع عشر , ومن ثم لم يكن من 
صالح الحضارات الغربية أن توقظ فى الامم المفلوية الاعتقاد 
بآنها وهى أمم مستعمرة قادرة على أن 'تجد فى تراثها أى 
عظهر للقوة والتماسك فى التواحى السياسية . والواقع 
أن الحركات القوهية بهذا المعلى كانته منطقية مع نفسه؟ : 
فهى تعلم ‏ - آى تلك الحركات القومية الأوربية ب أن أحد 
حسباب قونها هو عودتها الى أصولها ومحاولة بئاء اطار 
حركانها من همنطلق تقاليدها وتراثها . سبدو ذلك واضحا فى 
الحركات التيوتونية والجرمائية بشكل خاص فى وسط 
وشمال. المانيا . وهكذا فائه من الطبيمى أن 'تقف العجوصود 
الاوربية ضد آى محاولة حقيقية لايقاظ النعرة القومية أو 


الردا 


لخلق أى شعور بالقدرة على الانطلاق ابتداء من التراث 
الذاتى . يبدو هذا واضحا عندما نتابع الجهود التى بذلتها 
بعثات التبشير فى المجتمعات الاسلامية بدعوى تأكيد الوظيفة 
الحضارية للاستعمار الغربى . فهى تنلبششي المافى ولكن فقط 
ذلك الماضى البعيد وفى ابعاده التى لاصلة لها بالتواحى 
الفكرية » وهى ازاء اعادة كتابة التاريخ فهى لابد دأن 
تسلط الاضواء على الاخطاء والمآسى وهى لا تترت أى شائبة 
دون أن تضخم فى دلالتها ب ولنذكر على سبيل المثال موضوع 
زوجات الرسول أو حركات العنف الدموى التى ارتبيطت 
بحركات الدعوة العباسية ب وهىتطور مفاهيم الشبعية الفكرية 
لدى الاقليات لتدعم من علاقات الانتماء اتوظيفى بين تلك , 
الاقلبات والحضارة غر الاسلامية سواء بمعنى الانتماء 
الدينى أو الانتماء الحضارى السابقة على الحفسارة 
الاسلامية بل هى لا تتردد كما حدث فى شمال أفريقيا وى 
لدنان فى العمل على القضاء على جهمبع التقاليد المحلية 
الأرتيطة بالاستمرارية التاريخية الاس_لامية , تونىي ليست 
سوى قرطاحتة ولينان هى فيئيقيا قبل أن تكون امتدادا 
للمجتمع السورى وابن خلدون هو المفكر المغربى وليس 
التعبير الاسلامى . 


( ثالثا ) ساعف على ذلك وشيجع عليه ان الامة العربية 
خلال نلك الغترة لم تكن تملك من بين أبنائها تلك القفنوى 
الفكرية الذاتية اللؤمنة بترائها والقادرة على أن تنيش فى 
تاريخها وان تعيد الى النور هاتملك من تقاليد فكرية 
سياسية أو غر سياسية , ويكفى للتاكيف على هذه الملاحظة 
ظاهرتين : أولهما مشابعة تاريخ الفكر السسياسى فى مصر 
ابتداء من عصر محمت على حتى اختفاء الوج ود البريطانى 
أى قرابة قرن ونصف . أى محاولة حفيقية لتاريخ الكصادن 
الاسلامية للفكر السياسى أو لتابعة ١اببناء‏ الفكرى للقيم 
السياسة الاس لامية لا موضع لها . ودون دفول فى 
التفاصيل فلو نظرئا الى الفكر السسياسى المصرى خلال تلك 
الفترة غير القصيرة لوجدنا أنه ينقسسم اجمالا الى تيارين : 
أحدهما لا موضع فى تحليله الا للاعجاب بالئرات الفسربى 
حيبت الاسلام يصير بالتسبية له مصدن للانحلال وسيب 
لانخلف , العلمانية تصير بدورها محور ثابت لتفسسير 
الوجود السياسى والمثالية السياسية . بل ولاتزال الكتابات 
التى تطلقها علينا حتى هله اللحظة أاذذاب الاسم تعمار 
الجديد فى المنطقة ولكن بصورة أكثر سسطحية واكثر تعبيرا 
عن التفاهة العلمية تعكس نفس المفاهيم . ثم تيار آخسر 
يدعى للاصلاح ولكنه فى الواقع 2 يفعل سوى ان يحاول 
تطعيم المدركات السائدة سعض القشور والفاهيم الجزئية 
من جانب وبعض العثاصر الفربية من جانب آخر فاذا بثا 
ازاء خليط غر متجانس من «مارسات محلية سيطرت عليها 
التقاليد المثمانية وسطحيات اسلامية لم تسيقها أى 


تحليل المنحزات التى قدمتها الثورة الفرنسية ومعتقدا بهذا انه يسعى لاثبات عصربة 


محاولة حقيقية جادة للتغلفل فى المنطق السسياسى الكلى 
والشامل للحضارة الاسلامية » وبعض الرموز الفربية التى 
تكاد تعبر عن جزء من الرداء الخارجى للوجود السياسى 
الادربى , أى متابعة حقيقية للمنطق الاسلامى من خلال 
الكليات والجزئيات لانشاف جوهر تلك الحضارة ثم نقاه 
لربطه بالعالم العاصر لا وجود لها . أيضا جمال الأففانى 
والشيخ محمد عيده »© اقتعر كلاهما على الدعوة الى مفاهيم 
مجردة تكاد تعكسى نوعا من الش_عارات الحركية ؤدون 
الحديث عن المحاولات السطحية التنى عيبرت عنها بعض 
القدرات المحلية فى سعيها نحو ارضاء حاكم معين أو 
الاستحابة الى صدف مؤقت , وللنتذكر الشيخ على 
عبد الرازق على سبيل المثال . ولعل خر دليل يؤكد هذه 
الملاحظة أن حركة الاخوان المسلمين عنلدما جاءت تذالف 
التقاليد السائدة وتعود بالحركة السياسسية الى التراث 
الاسلامى الحقيقى حيث التعامل مع السلطة هو التزام دينى 
وحيث محور الحركة السياسية هو وظيفة عقائدية تتبع 
وتتحدد بعوهر الدعوة الاسلامية » لم تستطع تلك الحركة 
أى حركة الاخوان المسلمين ان تصوغ اطارا فكريا يستمد 
مصادره من ذلك الترات ليعير عن واقع العصر الدتىتتعامل 
الحركة معه أى الربع الثانى من القرن العشرين والتى 
ماكانت تستطيع أن ت#ؤثر فيه دون أن تنفاعل به , 

ان التعامل بين الحضارات رغم أن هذا ليس موضع 
التحليل فى <زئيانه » يملك مسالكه المتعيدة , هناك أولا 
الاستيعاب الفكرى للخيرة ولنتذكر على سبيل الكثال غزو 
مفاهيم العدر بة والاخاء والمساواة خارج فرتسا ومعتحركات 
ووقع أقدام الحبوش الغفرنسية . ثم هئاك التجريد المثالى 
للثراث عندما نتنطلق فى التعامل عبر الخيرات التاريخية 
الكتلاحقة بحيث نتخطى فثرات زمنية معيئة ونخلق الترايط 
مع المصادر الاولى . حتث ذلك فى علاقة حضارة عمر 
النهضة بالثراث اليونانى كما سسق ورايلاا . ولكن هناك 
إيضا استقبال التركيب النظامى للخبرة كما غرفته الجتمعات 
العربية بصدد التقئينات الفرنسية . فى جميع هذه النماذج 
الخطورة اللندقيقية هى حيث يثرتب على التعامل الاستحواذ 
المطلق دما يفرضه من تيعية . شرن هذه اكلاحظات واضحة 
اوقارنا حسركة الاخوان السسلمين بحركات الكاثوليية 
السياسة العاصرة . وتزداد اكثر وضوحا لوقارنا عملية 
استقبال القوانين الفرنسية فى العالم العربى بمثيلتها فى 
المجذمع الجرمانى ع بيثما نهض الفكر الالمانى رافضا القوانين 
الفقرنسية بل ومحطما اسطورة الحضارة الفرنسية على يد 
فبشيت وساقينى » وقف الفكر العربى مصفقا ومهذلا تارة 
ساجدا ومنسحا ثارة آخرى , ان جوهر التعامل الذى كان 
يجب ان يسيطر على المجتمع العربى خلال تلك الفترة 'ثان 


يجب أن يجمع بين نموذج التعامل الحضارى الاوربى فى 
علاقة حضارة عصر النهضة بالحضارة اليونانية ونموذج 
التعامل الجرمانى فى تعامله مع خضارة الثورة الفرنسية 2 
الأول حيت النجريد الكتالى للنراث الذى كآن يعنى ربط 
الماضى النعيد للواقع الاسلامى بالحاضر القريب للعاام 
العربى » والثانى حيث التجريع المثالى للتراث الغربى بما 
يعنيه ذلك من استقبال المبادىء والقيم دون الاستحواذ 
الطلق بما يفرض من تبعية ومسخ للذاتية القومية . 

( رابعا ) ثم يأتى عامل أخير يزيد من تأكيد هذه 
النظرة العامة وهو أن بعض الحضارات الشرقية حقيقة لم 
يقدر لها أى ايناع فكرى فى أبعاده السياسية . ولنتذكر 
بصفة خاصة الحضارة الفرعونيقر والحضارة الفارسية بل 
وكذلك الحضارة التركية . جميعها نماذج ترتيط فى التصور 
الاوربى بشكل أو بآخر بالحضارة العربية . ورقم أن 
الحضارات الثلاث الاولى تربطها فكرة النظم السياسسية 
الاوتوقراطية الا انها أيضا تتشابه فى ظاهرة اختفاء القدرات 
الخلاقة فى التحليل السياسى , ولمل الامر الذى يدعو الى 
الدهشة والسناؤل : هذه الحضارات عرفت نظما ادارية 
متقدمة ووضعت قواعى مثالية فى تنظيم ا_رافقق العامة 
وعبرت عن تقدم تكنولوجى لا موضع للمناقشة فى رفاهيته 
ودرغم ذلك فان الفكر السياسى لا موضع له ولا وجود له فى 
تقاليدها ليس فقط بمعتى الدراس له النظامية لحقوق 
المواطن ازاءالسلطة بل وحتى بمعنى تفسم الترام المواطن 
بالخضوع للسلطة فى اطار متكامل من التأصيل والتبرير 
الفكرى . هذه الحضارات ‏ وبصفة خاصة الآولى ب التى 
وصات الى أقصى مظاهر التقدم لم تترك أيا منها آثارا 
فكرية تمائل أو تقثلربه ولو من بعيد بذلك الذى تركته 
التقاليد الهندية أو الذى قدمته الحكمة الصيئية . 

ولكن منذ الانتفاضات القومية وحركات الانبعاث القومى 
والتحرر من الاستعمار الأوربى عقب الحرب العالية الثانيةء 
كيف نفسر استمرار تلك التقاليف الاولى فى حالة التجهيل 
بالتراث بل وعدم الاقتتاع به ؟ ليس هذا موضع التحليل 
فى فسناد التقاليد المحلبة المتعلقة بالتحليل السياسى وليس 
هذا موضع المقارنة بين علمية واضحة فى نطاق التراث 
القانونى وغوغائية لا تقل وضوحا فى هيادين الثقافة 
السياسية . لكن السؤال الذى طرحثاه ولايد آن تجيب 
عليه : اذا علماء التحليل السياسى ف. العالم العربى حتى 
هذه اللحظة لم يواجهوا أو يتعرضوا للتراث السياسى 
الاسلامى فى أى بعد من أبعاده ؟ أن الصحت الطمق 
بهذا الخصوص لابد وان يدعو الى الحيرة : فكر اسلاهى 
سياسى لا موضع له فى نطاق الدراسة العلمية لتطور الفكر 
السيامى بل وهمجرد آثارته يصسم دلالة على الرحعية 


خط 


وعالمية التراث الاسلامى . اذا كانت الحضارة الاسلامية عرفت الفصل والتخصص 


#لت“ ”داك 


والحمود ٠‏ خيرة نظامية مرفوضة مقدما : اليسنه علامة 
على التخلف 7 متابعة حركية تصير نوعا من السرد للوقائع 
دون أى معايبثشة لتدليل معنى ودلالة الحركة من منطلق 
التجريد والتنظير للعلاقة بين المتشرات . وتصير ذه 
الدلالات أكثر وضوحا عندما نذكر أن التاريخ لويعرف حركة 
ايناع قومى وانبعاثك حضارى وكما سبق وذكرنا وكررنا دون 
العودة الى الاصول . ويجب ان نعترف رفم جميع الاخطاء 
أن ما نعيشه الملطقة العربية منف قرابة ربع قرئ هو انبعاث 
قومى : حمال عسد الناصر » الرئيس تومدين © فل داللك 
فيصل ايست الا ذماذج متفرقة من منطلقات ومن تعبورات 
عقائدية متباينة الا انها جميعها تربطهما فكرةالايمان بالوظيفة 


الحضارية للمجتمع العربى , فاماذا هذا التجاهل وهذكا: 


الصمت الحير ؟ 

هما لا شك فيه ان الاجابة على هذا السؤال تغرض 
قسطا من الوضعية والحياد وتجنب العاطفية فى تحليل 
المواقف. , عليئا ان نعثرف أولا بان هناك مجموعة معيئة من 
الصعويات كان لابد من اجتمازها لامكانية خلق ذلك الاهتمام 
بالئراثك الاسلامى . رآينا فى موضع آخر أن الشراث 
الاسلامى للتنعامل معه لابب من أمتلاك أدوات معيئة , على 
أنه الى حانب ذلك فهناك مستازمات ااتصدىاكتراث لايملكها 
علماء السياسة فى عامثا العربى العاصر , فالترابط بين 
الثقافة السبياسية والتراث الدينى فى الحضارة الاسلامية 
من جانب وطبيعة الوظيفة الحضارية للمجتمع الاسلامى من 
جانب آخر تمثل عقبات أساسية لا يستطيع عاماء السياسة 
فى عامنا العربى العاصر أن ينخطوها . إماذا ؟ لأن صولاء 
لبسوا الا مجموعة من الدخلاء على الثقافة العامية خلاتئتهم 
الظروف ليزدان بهم النظام السياسى . علينا أن تعشرف 
بأن النيادات السياسية فى العألم العربى لا تملك القدرة 
على الفهم الحفيقى ولا تملك الرغية فى التعامل مع العلماء , 
وأكثر الميادين تأثرا بهذا الوضع المختئل هو مهيدان الثقافذ 
السياسية . أن أولئك الذين يصفون الفسسهم بانهم 
متخصصون فى علم السياسة ليسوا الا نماذج ممسوخة وهم 
قير قادرين على فهم أى تراث سياسى » وصلوا من خلال 
طرق هشسبوهة » ثقافتهم خليط قير متخصص »© وظيفتهم 
لعبة النظم القائمهة . وهكذا تفاقم الوضع الذى سسبقا 
ودآابناه خلال الفئرة السابقة على الحرب العامية الثانية 
واثناء فترات الاستومار الأوربى ٠‏ دثم كل مايمكن آن نوصف 
به حركات الاستشراق" من سوء نية ورقية متعمدة فى النشويه 
آلا آنها كانيت تنبعث من اعشبارات علمية ووضعية حقيقية . 
ولكن هاأصياب عالمنا المعاصر لادمكن آن يوصف الا بآنه 
متزلق خطر نحو خلق ض_باب كثيف يغلف كل مايمكن أن 
يرتبط بالعرفة بالتراث سواء فى فوته أو ضعفه , واذا كان 


لور 


الاستشراق فد مكن القيادات الاأوربية آن تمرف حقيقة 
مسالك التعامل مع الشخصية العربية » فان الاوضاع 
الحالية لا يسمى بالثقافة الامريكية وتآثيراتها السيئة على 
تقاليد التحليل السباسيفى العالم العربى أدت وسوف تؤدى 
الى التجهيل الكلىالكامل لكل ماله صلة بالئراث السيامسى, 
ويمكن القول دون الدخول فى تفاصيل بان من يتولى 
الاستمرارية الملمية لتقاليد الاستشراق فى هذه اللحظة هى 


.امبارس الصهونية 5 داخل الجامعات ومراكز البحصوث 


الاسرائيلية , وهكذا لو استمرت الاوضاع النى نعيشها كما 
هى عليه فان النتيجة سوف تكون ابتة : تعميق عدم فهم 
العالم المربى من الجانب الامريكى » زيادة القطبعة بين 
الواقع العربى المعاصر والثراث السيآسى' الاسلامى » فهم 
اكثر نضجا وأكثر علمية بطبيعة الشخصية الفربية هن 
الجانب الصهيونى , فهل قدرت القيادات المسئولة هذه 
الننائج ؟ 

السؤال الذى طرحناه لابرال دون اجابة كافية , 
لاذا بزداد التحهيل الثابت بالئراث السباسى الاسلامى ؟ 
وكاذا علمامء السبياسة فى عالمنا العربى العاصر ا بملكون 
القدرة على فهم تراثنا الاسلامى ؟ 

مجموعة من المثفرات الجانبية الى جوار ذلك الذى 
سبق وذكرناه جاءت لتريد وتدعم من هذا الوضع الذى 
لايمكن الدفاح عنه : 

( آولا ) التعامل الفكرى لعلماء السياسة فى الوطن 
العربى اذما تم فى أغلب الاحيان مع الثقافة الامريكية . 
وتقاليد القارة التجديدة , وهذه تملك نظرية ثابئثئة أساسها 
توظيف التمليم الجامعى أداة تخلق الاعوان والانصار وبؤد 
التجاذب حيث تصير العناصر القومية بوثابة طابور خامس 
فكرى للامبراطورية الجديدة . ولتحقق ذلك لابد من أن 
تضعف من الاثنماء القشضومى وتدعم الثرابط الملصلحى . 
أدواتها بهذا الشأن عديدة يعرفها كل من تعرض لدراسة 
ظاهرة التسميم السسياسى , 

( ثانيا ) أضف الى ذلك أن الحامصات الامر يكية 
تعكس وضعا حضاريا لجتمع لا تاريخ له , مجنموعات القارة 
الجديدة بصغة عامة بل ولاتزال حتى هذه اللحظة كما هو 
واضعح فى ااجتمع الكثدى »© لم يقدر .لها التكامل القومى 
الا فى أعقاب الحرب العالمية الثانذية , تاريخ محدود من حيث 
البعد الزمنى » تقاليد قومية لا وجود لها » جاممات لا تؤدى 
وظيفة حضارية : فى مثل هذا الاطار يكون من العبث تصصور 
الحديث عن تراث سيادى . حتتى أن- التدريس لقاريخ 
الفكر السياسى ذاته يصير'موضع المثاقشة فى كليات العلوم 
السياسية فى بعض الحامعاث الامريكية. بل واشهرها , 


قى السلطات فانها فيمت التركيب النظامى للسلطة من منطلق تصوراتها الذانية 


ر نالنا ) ثم يأتى متقير ثالث يزيد من ضخامة هدين 
المتغر دن السسايقين وهو طيعة مراكز دراسات الشرق 
الأوسط المنتشرة فى الغارة الجديدة . أسباب معيئة أدت 
الى أن تلك المراكز هى امتداد فى حقيقة الامر لوظيفة 


الدعوة الصهيونية فى المجتمع الامريكى . فالممرفة باللفة ' 


العرسبة تكاد تكون نادرة أو شاذة فى الواقع الامركى . 
وأغلب علماء أقسام العلوم السياسبية بالمعنى الضيق 
لا أهتمام لهم بالعالم العربى . ولعل أحد أسساب ذلك أنهم 
فى غالبيتهم العظمى مهاجرين من القارة الاوربية يكادون 
يعسيشون بمعزل عن الاحداث متفرغين الى التنظيرات 
اللحردة . ودعاة الحركة الصهيونية اسنطاعوا أن يتفلقلوا 
فى مراكزر دراسات الشرق الأوسمط . اللتيجة الطبيعية 
أن أضحت آلك المراكز فى لحلة معيئة هى الأصير اأوحيد 
للمعرفة بالعالم العربى من جانب القيادات الامريكية . رغم 
ان هذا الوضع قد بدآ يخف نسبيا فى الفثرة الاخيرة نتيجة 
للهجرة الفلسطينية الى العالم الجدبد وبصفة خاصة ى 
الجامعات المنتشرة فى الجنوب الامريكى حيث الءثاصر اللونة 
قادرة على ان تصل فى حدود معينة الى مراكز البحوث 
والجامعات الا أن هذا الوضع لابزال يسسيطر على جميع 
المراكز الهامة المنحكمة فى الثقافة الامريكية . دلعله من 
أافلة القول أن تذكر بأن علماءنا ليسوا الا أيواق! تردد 
بطريق أو بآخر ما تقدمه تلك اكراكز من معلومات . 


ترى هل نفهم كاذا لا نستطيع أن نننظر من هزلاء 
اللتخصصين القدرة على فهم آأى تراث سياسى اسلاميى أد 
غير اسلامى ؟ ترى هل نفهم كاذا ونحن نعلنها بصراحة » 
نحن لا نتحه الى هؤلاء ولا بعنيئا منهم سوى الصمت بل 
ونحن نعلم مسقا أن الاحيال الحديدة النى خلقوها فى 
جامعاتنا ولغترة غيم قصيرة لن تحمل أى بارقة من الامل ؟ 

قد يبدو هذا القول من جاشنا يتضمن الكثير من 
التشاؤم . ولكن اذا لا نصف الأشياء بأسمائها الحقيقية ؟ 

ممالاشك فيه أن الصورة المترمسة ئَ الاذهان من أن 
علم السياسة فى التقاليد الامريكية يمثل أقصى صور التقدم 
فى العالم المعاصر هى حقيقة تتضمن قسطا كبيرا من الصحة 
على أن علينا أن تفوم الدلالة الحقيقية يعئى ذلك دان 


نحدد هذا التقدم فق اطاره العدقيفي : 

( 1 ) التقدم فى علم السياسة فى التقاليد الامريكية 
يدور حول استخدام أساليب منهاجية تدريسية ولا بتعدى 
ذلك . فالالتجاء الى الاسالبب الكمية والاستناد الى لفة 


الارقام هو تقليد وضعت آاصوله المادرسة السلوكية ع 


استقبلته تقاليد التحليل الاجتماعى فى القارة الجديدة 
ادنداء من الاصول النى قدمتها المدرسة الفرئسية من جانب 


وابحاث بافلوف الروسى من جانب آخر ومنطق داروين من 
جانب ثالت . ثم جاءوت ظروف عملية فقسخمته وهيات 
المناخ اللازم والصالح لتطبيق هده الاساليب على نطاق 
واسع فى التحليل السياسى . ليبس هذا موضع الناقشة 
فى جدوى هذه المنهاجية بصدد تحليل سلوك مركب تغلفه 
الجوانب العاطفية والشحنات الانفمالية . ولكن الذى يعنينا 
أن ننتذكر آن هذه المنهاجية هى وحلها علامة التقدم في 
التقاليد الامريكية ومن ثم فكل ماله صلة بالتنظير أو ببثاء 
الاطار الفلسفى لاتعامل مع الوجود السياسى لا موضع 
حقيقى له فى تلك اللدمرسة . بل ولا تعرفه نلك التنقالد 
الا نسييا وفى حدود ضيقة تكاد تجيل منه كما مهملا . 


( ب) أضف الى ذلك أنه حتى فيما يتملق بالتواحي 
المتهاجيرة فان الفقه الامريكى لم يستطم حتى هذه اللحظة 
سوى أن يطبق المذماجية التقليدية لعلم الاحتمساع 
والاساليب المتداولة فى التحليل الاحتماعءى على ظاهرة تأبى 
الا أن ترفض مثل هذه المزهاجية أو على الاقل هى فى 
حاجة الى أقلمة وتطويع ووضع قواعد للتعامل مع الظاهرة 
تلبع من : طبيعتها وتعير عن خصائصها ., كيف نتصصور 
تطبيق قواعد فهم السلوك الفردى المعتاد كتفضيل نوع 
معين من أنواع الملابس أو الطعام على نوع آخر لاكنشاف 
حقيقة السلوك القيادى أو السلوك الثورى ؟ إن علم 
الس لوك يعلن عن فشل أو يقيد نجاحه أزاء السلوك الخنسى 
لانه بطبيعته المركية والتعددة الطبقات يأبى أن بيخضع 
لقواعد واحدة ومشتركة فكيف بنا ازاء السسلوك السبياسى 
وبصفة خاصية السلوك القيادى الذى يمثل الاستثناء والذى 
يكاد يصير حيث كل تطبيق من تطبيق أته يعبر عن حالة 
متميزة ؟ والخلاصة أن علم السسياسة الامريكى له بعض 
نواحى قوته ولكن تلك النواحى دائما نسسية وهى بطبيعتها 
فضلا عن أنها لم تتكامل بعد لا آهمية لها بخصسوص 
تحليل التراث . 

( ح ) فاذا تركنا هذه النواحى التنظرية المطلقة 
وتناولنا علم السياسة الامريكى فى واقعه وتعاملكه اليومى 
مع المواقف والاحداث لكان علينا أن تسلم بحقيقة اخرى 
مزدوحة : من جانب فان علم السياسة والثقافة السياسية 
فى المجتمع الامر يكى أضحت توظف لخدمة الاستءمار الادريكى 
ونشر النفوذ الامريكى . واذا كانت التقاليد السياسية 
الامربكية لم تستطع بعد أن ترقى الى هرتبة التكامل فان 
هذا لا بمنع من أن نلحظ كيف أن قواعف ”عامل السياسة 
الامريكية الخارجية وقد انتفعت بالخيرات السسابقة 
الانجليزية والفرنسسية والنازية »6 وقد امتلقت عناصر 
الفوة المادية وفتوة الشساب » قد نجحت فى أن تفهم ولو 


سل 


وتقاليدها المتميزة . ودون أن ندخل فى التفاصيل تستطيع بانجاز أن تحدد هذا 


فى قسط معين خير أساليب التعامل لتطويع الشسهعوب 
المفلوبة من خلال اعادة تشكل الطابع القومى من جانب 
والتسميم السياسى من جانب آخر وخلق بؤر التجاذب 
الفكرية والمص_لحية من جانب ثالث . هى فهمت تلك 
الشعوب بفضصل التقاليد التى قدمتها الخبرة الانجلو 
سكسونية ., وهى استفقت التحربة النازية بل وعلماء 
التوحجيه السيادى الذين صقلتهم تلك الخبرة فى جصل 
التطلق المعتلوى أحف أدوات تحطيم الذات القوميسة . 
لا يعنيئا التفصيل بذلك الخصوص ولكن الذى يجب أن 
تضعه فى الاعشار كيف أن هذه السياسة تحمل معالحة 
الدراث أمرا ثاقا ومعقدا . وتجعل العقيات لبس مصدرها 
العدو الاحنبى ولكن الادوات القومية الى طوعت أو 
سممت فأضحت سواء بلا وعى أو بارادة صريحة تقفا من 
ذلك الاحياء موقف العداوة والتريصس . ولعل مما يزيد من 
خطورة هذه التاحية طبيعة المثقف العربى . أحب خصائص 
طابعئا الدر بى الكعفاصر هو الاندفاع نلا وعى والامسك 
بالرأى الى حد المهاترة ودون استثناء المنتخصص فى هذا 
الخصوص : آنه لا يعرف الاءندال ولا يتقيل التواضع وان 
قدر له أن يبسابر اتجاها أو يئقل رأيا صار دقد أضحى 
موّمنا بان العدول عن هذا الرأى أو الاعثراف بالخطأ فى 
ذلك الاتجاه يعنى انتقاصا للكرامة وتحقرا للهيبة وامتوانا 

( د ) وهكذا يتمن عليئنا أن نطرح بهذا الخصتيوص 
مشكلة أساسية تتعازق بداخلها اعثيارات علمية بأخرى 
لا صاة لها بالتحليل العلمى : كيف نوفق فى خلق أساليب 
الحصانة الذاتية ؟ علم السمسياسة الامريكى به ما له 
وما عليه . ولا أحف يسمتطيع أن يثكر عناصر التقددم 
ومظاهر التخلف . ولكن هناك ألأى <وار ذلك فريق من 
آبتائنا وقد صتعته الظروف النى عاثتها النطقة خلال 
الفترة الاخرة فأضحى بحكم خصائصه . والتى لا تشرف 
أى مجتمع ذى كرامة وردولة 9 مما يسهل عملة الفزو 


لاستقبال لا فقط الصالح بل والطالح . أو بعبارة (خرى ٠‏ 


القند أضحت تربتتا خصية للتعامل مع ذلك الموقف 
لا لعاألءدنا ولكن لصالح الاستعمار الحديتد . فما هى 
آدوات خلق الحصانة الذاتية والقدرة على الدفاع عن 
الهوية القومية ازاء مثل هذا الموقفا ؟ سؤال آن الاوان 
لان يطرحه كل مقكر وكل مثقف عربى بل وكل مسسول عن 
التعامل السياسى فى الداخل والخارج . رغم ذلك فان أية 
محاولة حقيقية وحادة للاجابة على هذا السؤال لم يدر 
لها بعد ااتكامل . بل ويخيل أن هتاك أدوات مداية 
وظيفتها تخريب أية محاولة كواجهة هذا الموقف . وه 
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تسرز أهمية دراسة التراث كاحبد أدوات ضبط هذا 
الفيضان الاغراقى والدعائى . لا فقط التثراث الاسلامى بل 
وكل ترات وأى تراث . ان النجاح أو الفشل فى نماذحنا 
التاريخية لا يمكن الا أن يقدم دلالته وان يصير بهذا المعنى 
وسيلة للتقييم والحكم أبضا على الحافر , 


راه ) ويزيد من خطورة هذه الناحية ويسهل منها ى 
آن واحد : نظام القيم الحضارى الذى يميز الترات 
الاسلامى . بيتما هذا النظام للقيم يقفا من نظام القيم 
الامريكية مع النسليم بأن الممارسة الامريكية استطاعت 
أن تبئى نظاما متكاملا مستفلا للقيم ‏ موقف التعارض 
والتناقض » كل منها يأبى الا عدم التجانس مع الاخر » 
وذلك فى نفس اللحظة التى تجد فيها نظام القيم الاسلامية 
قابل على أن يتقابل ولو ىق قسط معين وأن يتعايش ولو 
بدرحة معيتة مم نظام القيم الغربية النابعة من التقاليد 
الكانوليكية الاوربية . 


( و) اذا اقتصرنا على بلورة هذه اللفاهيم فى عملية 
احباء التراثت وردطنا بين هذه الملاحظات وجوهر التعامل 
مع الخبزة التاريخية لكان علينا أن نسجل ملحوظة آخرة 
بشرها اصطلاح بدا يتردد فى الفقه الامريكى المعاصر بثبات 
ووضوح : الثقافة السياسية . قبل أن نطرح هذه التاحية 
من حيث علاقتها بالاتراث علينا (ن نتقكر أن ما تقصيده 
بالفكر الامريكى فى هذا المجال هو الفقه المعد للهرزد المعنوى 
للمحتمعات المتخلفة . فلاول مرة فى تاريخ الانسانية نستطيع 
إن نميز فى الفقه السياسى بين نوعين : أحدههما علمى والآخر 
ديماحوجى . رغم أن هصذا التقليد نيع من الخبرة 
الصهيونية الا أنه اليوم أضحي أحد علامات الفكر الامريكى 
ولا يستطيع إن يبلوسيه وبصعوبدة الا العالم المحنك الذى 
عايش تلك الثيارات ولمس حقيقتها . والنموذج الواضح 
لهذه المأساة النى يعيشها علم السياسة الامريكى يرتبط 
اشرق الاوسط . ان كل من تعامل مع البجامعاتالامريكية 
لي القطيعة الحقيقية بل والمطلقة بين أقساكم العلوم 
السياسية ومراكر أبحاث دراسات الشثرق الاوسط . 
ليست المشكلة تشلور حول الئنافس الإاكاديمى والخرة 
العلمبة ولكنها تنبع من أحثقار صامت ون حانب وعمالة 
مهنية من جانب آخر . مشاكل لا تعنيئا لو لم تكن لها 
اتعكاساتها الفكرية وااعلمية دراو لم نكن أرضثا رخوة 
قائئة لان تتعامل دون آرادة مع أى ريح تهب علمينا من 
الخارجح . عودة الى مشكلة ما يسمى بالثقافة السياسية 
نجد أن هذا الاصطلاح دفم به ف الستيئات تحت تاأثر 
هدف معين : تدويل القوى القومية الاهتمبام بالداضر 
والفاء علاقة الترابط والتماسك والاستمرارية مع الماضى,. 
ما المقصدود بكالمة الثقافة السياسية ؟ فللسامع الى بعض 


التصور من منطلقين أساسيين . من جاتب التفرقة بين السلطة المؤسسة والسلطات 


مسسسسيت. 


التعريفات . يقول قربا بأن الثقافة السسياسية تتكون من 
نظام المعتقدات التجريبية والرموز المعبرة والقيم التى 
نحدد الموقف حيث الحركة السياسية تشكل تعاملا ) . هذا 
التعريف فى حقيقة الامر لبس الا امندادا افاعيم الموند 
والتى أساسها أن كل نظام سياسى يتجسد فى نموذج معين 
من ذماذج التعامل مع الحركة السياسية . ولو أردنا أن 
نبلور هذه المفاهيم حول صياغة مبسطة لاستطعنا أن نترجم 
ذلك بأن الثقافة السياسية يقصد بها تلك المفاهيم السائدة 
فى المجتمع حول أساليب التعاهمل مع السلطة . وهكذا 
يصير مفهوم الثقافة السسياسية وقد انطاق من عناصر فكرية 
ثلاثة : الملشاركة حيث أن كل جماعة سياسية لابد وأن 
تنطوى على قسط معين أو درحجة مهيئة من المشاركة » ثانيا 
التوزيع الرقمى بمعنى أن الفالبية العظمى فى مجتمع 
سسياسى تعبر عن ملامح ذلك المجتمع لا فقط سلوكيا بل 
وكذلك ثقافيا ثم أخرا فان محور التحليل السياسى هو 
الوضع القائم حيث يختفى كل ما عدا ذلك فى بوتقة التعامل 
اليومى , الثقافة السياسية بهذا المعنى ترجمة للرأى العام 
أو اذا شئّنا للسلوك الادراكى حيث تصير المفاهيم السائدة 
وبغض النظر عن مستوبات تعاملها مع الواقع هى منطلق 
اكنشاف الخصائص العنوبة للمجتمع السياسى . حقيقة 
علمبة لا موضع للمناقشة فى صحتها ولكنها طوعت وحرفت 
فاذا بها منطلق لعمل دعائى وق سبيل تحقيق هذا الهدف 
أضفى عليها ما لا يعبر عن حقيقتها , الحقبفة العلمية هى 
أن علم السياسة تحليل للواقع والقائم لا يعنيه التاديخ فى 
ذاته أو لذاته , أحبى عناصر الحفيقة القسائمة هو الغرد 
العادى » المواطن لانه هو الخلية النهائية التى. منها يتكون 
الوجود السياسى واليها ينتهى مص الحركة السياسية . 
ولكن هذه الحقيقة العلمية لا يجوز أن تقتطع : فاذا كان 
التاريخ لا يمنينا فى ذانه ولذاته فهو عنصر من عناصر الواقع 
والقائم ومنه وبه نستطيع أن نفهم الوضيع المعاصصي . 
والمواطن هو الفرة النهائية للوجود السياسى واكئه ليد 
الوجود السياسى » انه الظاهرة السياسية على السب:وى 
الجزئى والميكرو وليس الظاهرة السياسية فى حقيقتها 
وتكاملها لان هذه أساسا لا يمكن فهمها الا على السستوى 
الكلى والمكرو . الحقيقة العلدبة الثى تدور حول المفاهيم 
السائدة والمدركات تم تطويعها فاذا بها منطاق لتدعيم فكرة 
مثالية الاسلوب الامريكى للتعامل وتشحجيم الابتعاد وعدم 
الاهتمام بالثراث التاريخى .ثم يكمل هنا الاطار العام 
بوصف هذه الحقيقة التى لا تعدو أن تكون ترجصة 
لخصائص ما تمود الفكر أن يسميه بخصائص الطسابع 
القومى دكلمة (( ثذافة سسياسية ») . آين تصور فلاح مصرى 


أو عامل زراعى قى أمريكا اللانبنية أو فقرر هلدى لمن يمارس 
السلطة أى للحاكم هن كلمة الثقسافة السياسسية ؟ هل 
أمتهنت هذه الكلمة لتصر تعممرا عن المدركات الجماعية 
السائدة التى قد ترتفع الى مسستوى العلم ©» وهو نادرا 
ها يحدث ©» وقد تنخفض فاذا بها مجموعة من الخزعيلات 
والمفاهيم الفطرية ؟ وآلا يعنى ذلك إن أمهات الفلسسسفة 
السياسية تصير ولا موضع لها فى نطاق ما بحب أن يغهم 
فى نطاق كلمة الثقافة السياسية ؟ قد يقال بأنه خلاف حول 
اصطلاح » وهلا تظهر بوضوح براعة التكنيك الدعائى : 
التسلل من خلال الفاهيم السائدة التى تعودت التقاليد 
أن تضفى عليها درجة معينة من الاحترام 'لترسيب مدركات 
معينة لابد وآن تقود الى مجموعة مواقف هى التى تسعى 
اليها الحركة الدعائية . 


ما كان يعنيئا أن نتعرض كفهوم الثقافة السياسية كما 
يطرحه الفكر الدعائى الامريكى فى هذا المجال لو لم يكن 


مرتبطا بعملية الاحياء للتراث القومى السياسى فى بعفن 


جزئياته : من جانب تشسجيع المفهوم الامريكى للثقافة 
السياسية يتضون أن لم يكن الغاءا' فعلى الاقل تقييدا 
لاهمية ودلالة الوظيفة [اخلاقة للعودة للثراث وبصفة 
خاصة فيما يتعلق بفهم الواقع المعاصر . ونحن قد انطلقنا 
فى تحليلاتنا من منهساجية تقوم على أسس عكسية بل 
ومتناقضة مع مثل هذا التصور . فى موضع آخر علدما 
تثاولنا تحليل مشكلة النظام السياسى فى الجتمم العربى 
وجدنا أن محور فهم ذلك النظام لا يمكن أن ينبع آلا من 
الوعى الجماعى التاريخى . رغم ذلك فان المفووم الامربكى 
للثقافة السياسية وهو قى حقيقة الامر استيعاب للمدرسة 
السلوكية كما طرحها العالم الامريكى الاشهر مريام فمؤلفه 
المعروف والتقليدى : : عتتكأاته معألا عتدماء لم 
يكن الفقه قد طوع بعد ففبعض <وانبه فىخدمة الامبراطوربة 
الجديدة قد قادنا الى فرض الاهتمام أيضا فى التواث 
الاسلامى بمآا أسميئاه بالمدركات والفاهيم السائدة ., وقد 
كان هذا سيبا فى اهثمامنا الذى اسه القارىء فى أكدّر من 
موضع واحد بمصادن الفكر السياسى الاسلامى غير تلك 
الصادر التقليدية النى توود علماء الذراث أن تحيلوا عليها. 
اهتمامنا بالخطب والرسائل والكتب اللوسوعية ام يكن الا 
ننيجة لهذا المفهوم الواسع لكلمة الثقافة السياسسية . 
الوثيقة التى نحللها أى كتاب سلوك المالك هى نموذج يعكس 
من جانب مدركات سائدة ومن حانب آخر فلسفة وتصور 
للمثالية الذاتية ولو من منطلق تفكير سياسى لا يمثسسل, 
النبوغ ولكنه يملك القوة والفاعلية التى فرضتها ثقة 
الحاكم ىق شخص من طلب أليه أن يسجل قواعد الحكمة 
الساسية . 


ا" : 11 


لملؤسسسة : الأولى مطلقة ازلية دينية بقف ازاءها الفرد ابا كان موضعه موقف 
الخضوع والخنوع . أنها السلطة التى وضعت اصعول تنظيم العلاقات الفردية 
والجماعية فى الأمة المسلمة . أما غن السلطات المؤؤسسة التى تجمعت فى بد واحدة 
فى بداية التاريخ الاسلامى وبصفة عامة حتى نهاية عهد عمر بن الخطاب ثم راحت 
تتوزع تدريجيا ازاء التطورات المتلاحقة المتعاقبة التى فرضها التغير الكمى والكيفى 
للمجتمع الاسلامى فهى ثلاث : الأولى سلطة «الاختيار» وهى مجموعة الاخنصاصات 
التى تتجمع فى شخص الخليفة . والثانية سلطة « الافتاء » وهى وظيفة العلماء . 
والثالئة سلطة « القضاء » والتى تعنى تطبيق الشريعة الاسلامية كما فسرها واصل 
قواعدها واستخريم احكامها فريق العلماء . وقد ببدو أن كلمة الاختيار جحديدة 
على التقاليد الاسلامية والتى هى فى واقع الأمر تمثل اليوم عصب النظرية ١اسياسية‏ 
فى تقاليدها المعاصرة : من المعلوم ان السلطة السرياسية هى أساسا عملية الاختيار 
بمعنى تفضيل حل على آخر او تقديم بديل ازاء بدائل اخرى بما يفرضه الواقع 
والموقف . ولكن العودة الى الأصول الاسلامية بفصح بصراحة عن أن الحاكم أو 
الخليفة ان هو الا تعبير عن سلطة الاختيار . يقول الماوردى بهذا اللخصوص «١‏ أما 
أاهل الاختيار فالشروط المعتبرة فيهم ثلاثة : العدالة الجامعة » العلم الذى يتوصل 
به الى معرفة من يستحق الامامة »© الرأبى والحكمة الموٌّدبان الى اختيار من همدو 
للامامة اصلح » . اهل الاختيار بعبارة اخرى هم اولئك الذين يقولون كلمتهم فيما 
يتعلق بتنصيب الامام أى الخليفة ٠ )١(‏ ويضيف العالم المذكور : « الامامة تلعقد 
من وجهين : احدهما باختيار اهل العقد والحل 4 والثانى بعهد الامام ... » وهكذا 
مفهوم الاختيار » جوهر التعامل السياسى © هو أحد العناصر الأساسية فى التصور 
الاسلامى للسلطة . سلطة الاختيار تصير بهذا المعنى مصدرا للخلافة من جائنب ومن 
جانب آخر المحور الذى نتمركز حوله اختصاصات الخليفة عقب ان بكتسب 
الشرعية ويصير من حقه أن بتولى عملية القيادة . هذه الحقيقة تفسر ابضا ناحية 
أخرى والتى منها ينبع المبدأ الثانى الذى بسيطر على العلاقة بين السلطة الحاكمة 
والطبقات المحكومة . هذا المبدا هو ايضا الذى يفسر كيف ان تقريب النظام الاسلامى 
من الكليات الغربية ووصفه بأنه نظام اوتوقراطى أو نظام غير ليابى انما يعكس عدم 
قدرة على فهم طبيعة وجوهر النموذج الاسلامى للمارسة السياسية 9) . فالنظامء 


اكلصادر بخصوص» مجموعة المشاكل النى أثرناها ىق هذا 
التعليق عديدة لا حصر لها . نحيل ففط على بعضي 
الاسماء الى آاثرناها فى سياق عرضنا لمختلف ابعاد الاوضوع: 
:119 .سج ,1962 ,امعط ه501 طذ عنالاة؟ ,131754 


م184 ,2131 :1 .م ,1965 ,عنانااداء 1716© متت 
06102202612 201111631 قصضة ع نم1 لكوع 1غتامط 


-011 166 ,00111111 ,1101م :52 .م ,1965 
.5 .م ,1960 ,2535 ع طترم1ء067 عطا 8ه عع 


.5 الماوردى » الاحكام السلطانية » مرس.ذ,. » ص‎ )١( 


(0) طبيعة النظام الاسلامى » هل هو أوتوقراطى آم 
ديموقراطى آم غير ذلك من الاوصاف الى تعود أن يطلقها 
من يصفون أنفسهم بأنهم علماء للسياسة لدينا من . خلال 
ققل المفاهيم الغربية تثار ببتخصوص أكثر من مشكلة واحدة. 
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فمن جانب تقييم النظام وتحديد خصائصه فى أطار اللتنظير 
العام للتماذج الحكومية » ومن جانب آخر استيعاد أو تقل 
النموذج بوصف كونه يعصر عن التقدم المعادر للوكتسيات 
الديموقراطية من عدمه . وقفلى جاءت الاءوام الاخيرة 
لنضيف الى ذلك مفهموما حديدا! أكثر مدعاة للخلط 
والاضطراب وهو ما سسسميه الفقه الامريكى بالتثمية 
السياسية . لقد استيعدنا كلية من تحليلنا هذا الاصطلاح 
الاخر . انظر تفاصيل أخرى فى حامف ربيع »2 الابصناد 
الدولية للمشاكل الاثمائية فى العالم العردى » معودالبحوث 
والدراسات العربية » ندوة المشاكل الانمائية فى العالم 
العربى » يثاير 8ل/ا9!ا » ص إلا وما بعدها , 
والواقع أن تحليل ما سوف تسميه عصرية المبسادىء 


م 


الاسلامى بقوم على مبدأ التوازن . سوف نرى فيما بعد انه يجعل الاعتدال والتو فيق 


السياسية الاسلامية والذى سوف نعود اليها فيها بعد لابد 
وان يطرح عنى القارىء مجموعة من التساؤلات تقود منطقيا 
الى ما سبق وصدرنا به هذا الؤلف عندما تحدثنا عن. أن 
أحد ما يعاب على النموذج الاسلامى للممارسة هو اختفاء 
مفهوم التصويت كاداة من أدوات التعامل مع السلطة بما 
يعنبه ذلك من تأاكيد طابع عدم الديمقراطية فى التراتك 
الاسلامى . واذ نعلن بصراحة وفى أكثر من موضع واحد أن 
الديمقراطية هى القيمة العليا فى أى نظام للقيم داأنها 
تمثل المحور الاساسى والثابيت لابة مثالية سياسية فكيف 
تفسير هذا التناقض بين نظام فكرى يجعل من الديمةراطية 
جوهر الوجود السياسى ونموذج حفارى يأبى الا أن يلغى 
الفهوم الديمقراطى من التصامل ؟ 

لا نريد إن نلقى بنا فى متاهات المناقفشات والهاتئرات 
النى تعود من بنناول هذه المشاكل المعقدة أن يلجا آاليها 
تدعيما أو دفاعا عن وجهة نظر معيئة » فلتحاول آن نتحدد 
من منطلق علمى حقيققما يجب آن نقصده بكلمة الديمقراطية. 

قبل أن ندلى بدلونا ثى هذا الخصوص عليئا أن نتذكر 
بعض املاحظات : الكملاحظة الاولى تدور حول أن النظرية 
الديمقراطية كمنهب سياسى لا تزال حنى هذه اللحظة غير 
قادرة على أن تقندم اطارا متماسكا لتص ور التعامل 
السياسى . البعض يتحدث عن نظريات ديمقراطية والفكر 
الامريكى يفضل أن يتحدث عما سسميه بالديمقراطية 
التجريبية . رغم ذلك فاننا نفضل فى تحليل المفهوم 
الديمقراطى التمييز بين القيم الجماعية والقيم الفردية 
من جانب ومن جانب آخر فى داخل القيم جماعية كانت 
أم _فردية نفتئرض التفرقة بين القيم كمبادىء ومثلسياسية 
وأساليب الممارسة المرتبطة بلحقيق تلك المبادىء والمثالية. 
واذا كانت أساليب اأمارسة فى ثطاق القيم الفردية تصير 
وقد نبعت من الذات الفردية فانها لا يمكن أن تكون الا 
حضارية فى القيم الجماعية . 


وهكذا وخلافا للتقاليد السائدة حتى الآن فى فقه 
النظرية السياسية ميزنا فى تنظينا لنظرية القيم بين 
أربعة مستويات متصاعدة ومتتابعة : 

( أولا ) القيوة الجماعية العليا التى تتمركرز حول 
الكفووم الديمقراطى فى أوسع ممعانيه كمثالية ونموذج 
للتصور . انه مشاركة وكرامة : مشاركة بمعئى أن تكون 
كلارادة غير الحاكمة موضعها من التاثر فى صلع القرار 
السياسى بشكل أو بآخر » والكرامة بمعئى حماية الحد 
الادنى لانسانية المواطن . 


( ثانيا ) المسنوى الثانى فى ذلك التظام المتكامل للقيم 
هو أساليب الممارسة . اذا كان المستوى الال مطلقا 


يتجرد فاذا به لا يتسيد ولا يقبل الاستثناء »> لانه الخيرة 
الانسانية فى مراحلها المتعاقية » فان المستوى الثساتى 
يشنوع . ان الممارسة تعامل وتصور وكل جماعة لها 
تقاليدها وحضارتها وكل مرحلة تاريخية لها خصائصها 
ومتغيراتها ومن ثم فأساليب الممارسة لابد وأن تتنوع تيعآة 
لخصائص كل حضارة ولطبيعة كل مرحلة تاريخية . 


١‏ ثالثا ) المستوى الثالث ينقلنا الىعالم القرد والمواطن 
حيث يصير الحديث عن القيمة الفردية العليا . القيمة 
الفردية العليا هى ذلك المثل الاعلى الذى لا فقطا يتعين 
على النظام السياسى أن يحققه بل والذى ينتظر المواطن 
من ذلك النظام السياسى أن يسعى لتحقيقه ٠‏ المثل الاعلى 
بمعنى القيمة الفردية العليا والتى تحدد وظيفة النظام 
السياسى فى علافته باللحكوم كفرد ومواطن لابد وأن تعكس 
مجموعة من المنغيرات ؛ طبيعة الوظيفة الحضارية من جانب 
ثم طبيعة الوظيفة الانصالية من جانب آخر الى جوار 
حقيقة الشخصية الجماعية بما يعنيه ذلك من خصائص 


للوعى الجماعى . وهنا تأتى الخيرة التاريخية الماضية 


والموقف الذى تجنازه الجماعة لتتفاعل مع تلك العناص 
ااختلفة وليتكون من خلاصتها تصور معين يتحكم فى دفع 
احدى القيم لتصير هى القيمة الغردية العليا . 

( رابعا ) على أن المثالية السياسية آيضا من منطلق 
فردى لا يمكن أن تقنتصر على قيمة واحدة , القيم عديدة 
لا حصر لها وكل مثالية سياسية لابد وأن تسعى لان تحتضن 
أكبر قدر ممكن من المبادىء والمثاليات . ولكن رفم احدى 
القيم لتصير العليا يسهل عملية التننويع التصاعدى فاذا 
بالقيم الاخرى مهما تعددت تصير وقد تشكلت وقد آبئعت 
وقد أعيد تطوبعها بحيث تلجانس مع ذلك النظام الكلى . 
للقيم فاذا بها قيم تابعة . 

هذه المسثوبات الاربع تقسر مجموعة من الظواهر التى 
كثيرا ما تقف غامضة ازاء التحليل السياسى . 

أولها الخلط بين القيمة الجماعية والقيمة الفردية . | 
ان الديمقراطية كقيمة جماعية ترتبط وتقود الى مفهسوم., 
الحرية كقيمة فردية . علاقة الارتباط لا تمنئع من التمييز : 
الديمقراطية هى تعامل مع الظاهرة السياسية علىالستوى ' 
الكلى والمكرو على عكس الحرية التى تنقلنا الى اللستوى 
الجزئى والميكرو . ااجتمع الرومانى فى العصر الجمهورى 
كان يمثل نموذجا مثاليا للدبمقراطية السسياسية لكنه 
لا يمكن أن يوصف بأنه عرف الحرنة فى إوسع معانيها : 
التطبيق العربى للتموذج الاسلامى 'حتى “لو قبلنا' القول | 
بأنه لم يعرف الحرية فى. التصسورات ٠‏ العاصرة فلا يمكن ” 
الناقشة على أنه قام على أساس المفهوم الفيمقراظى كقيمة ' 
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والمهادنة فلسفة للتعامل ولكنه أيضا يجعل من فكرةالتوازن بين القوىوالاختصاصات 


جماعية عليا وثابتة . بل ويمكن القول بان الانسسانية لم 
تعرف نموذجا أكثر ديمقراطية من ذلك النموذج الذىنقدمه 
لنا فترة حكم الخلفاء الراشدين . ولنتذكر على سبيل 
المثال ددون دخول فى التفاصيل : فكرة السيعة 6 رفض 
الفهوم الورائى للممارسة فى السبلطة » استراط استهرارية 
شروط الكقاءة والصلاحية العضوية والعدالة فى الحأاكم 
طيلة ممارسته كشرط لشرعية تلك الممازسة » الاعثراف 
بحق الفرد فى العارضة وابداء الراى المخالف أيا كان ذلك 
الراى » الشورى فى جميع مراحل وأنواع اتخاذ القرار . 

المنطلقات الاساسية النى يحب أن نتعامل معها فى اطار 
التجريد المطلق للمفهوم الديمقراطى والتى لو أبرزناها فى 
موضعها الصحيح لفهمئا كيف أن النظرة السائدة فى الفقه 
الغربى دوالنى تأثر بها الكثر من دعاة النشسيه باائراث 
الاذدبى > ليبراليا كان أم شيوعيا أم اشتراكيا » لا تعكس 
أى فهم علمى للحقيقة التاريخية » نستطيع أن تحددها 
فى العناصر التالية : 


( 1 ) الديمقراطية كحفيقة سياسية تتئضمن على الاقل 
مستويات ثلاثة : القيمة الجماعية العليا آى الهدف والمثل 
السياسى الاعلى أو بعبارة آخرى القيمة الفكرية الموردة 
وبغض النظر عن تعبرانها النظامية أو أساليبها العملية 
أو نجاحها الواقعى من عدمه . قيمة عليا » مثالية مطلقة » 
أخلاقيات سبياسية » تجرد عام : هذه هى خصائصها 
الحقيقية . وهى بهذا المعنى تمثل جوهر الوجود الانسانى 
وطبيعة التقدم البشرى ومنجزات الحركة السياسية . 
لا حضارة دون دبمقراطية © ولا. ديمقراطية دون تقصلدم 
بشرى » ولا كرامة للفرد دوح تأسبيس للنظام السسسياسى 
على مفهوم التعامل الديمقراطى . الديمقراطية بهذا المهنى 
تور . ولكن من جانب آخر هناك أدوات المارسة أى 
تدويل ذلك المؤموم من حقيقة مجردة الى واقع عملى . 
مجموعة الادوات النظامية التى تسمح باتحقيق ذلك الهدف 
وتلك المثالية » والنى بدورها تصير التعبير الواقعى عن 
النجاح أو الفشل هن جانب النظام السياسى وقد تحدد 
مكانا وزمانا هى التى تمثل الملستوى الثانى لاحقيقة 
الديمقراطية . وهكذا بقدسر اطلاقية المستوى الاول بقدر 
نسبية المستوى الثانى » بقدر أن المستوى الاول بصصير 
ملك الانسانية » المستوى الثانى هو تعبير عن تسسمبية 
الحضارة وتعدد الخبرة واختلاف أساليب التعامل مع 
الحقيقة السسياسية » بقدر كون القيم انطلاقة فى التراث 
الانسانى والمثالية الأجردة بقدر الموارسة تقوقع فى عنصرية 
الوجود السسياسى وتلوع المتغرات الجغرافية والملناحخية 
والعضوية التى لابد بدورها أن تشكل قواعد التعامل . 
الستوى الثالت ينقلنا من اللطاق العماعى الى النطاق 
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الفردى حيث نستطيع الحديث فن صلاحية الفرد وقدراته 
ومدركاته المتعلقة بالممارسة الديمقراطية . اذا كان ا مجتمع 
السياسى يغلب عليه طابع قومى معين فهذا لا يمنع من 
أن المجتمع الواحد يملك التضاريس المتعددة بخصوص 
ذلك الطابع القوهى فضلا عن أن الحقيقة البشرية تابى 
الا التنوع . المستوى الثقاق ©» عتصر السن »6 الوظيفة 
الاجتماعية » الجنس بمعنى الذكورة أو الانوثة » الخصائص 
الاجتماعية بصفة خاصسة لابد وأن تفرض على عمليسة 
اسستقبال المفهوم الديمقراطى كحريات فردية وزنها 
ودلالتها ٠.‏ 


( ب ) ومن ثم فالحكم على مجتمع سياسى بآنه عرف 
المفهوم الديمقراطى أم لم يعرفه يصير ذوعا من التجاهل 
بحقائق التحليل السيادسى . وذلك فى شقين : الشق 
الأول أنه لم يوجد مجتمع سسسياسى لم يعرف المفهوم 
الديمقراطى » واذا استثئينا النظام التازى » وذلك من 
قبيل عدم الرغبة فى الفوص فى مئاقشات شكلية 6 فليى 
هناك نظام سسياسى لم سساح ولو من قبيل الملخادعة 3 الايوكم 
لتحقيق الديمقراطية . ان قصسة الانسانية هى تاريخ 
لكنسسات الفرد فى سمسميل تحقيق المفهوم الديمقراطى . 
والاديان الكبيرى بهذا المعنى هى صفحة حاسوة فى صذا 
التطور ., والدين الاسلامى أكثرها قوة وصراحة الى حد 
المالفة تأكيدا للمثالية الديمقراطية . لبس فقط بمعنى 
العدالة والمساواة كملامح جانبية » ولكن بصفة خاصة 
بمعئى تقييد سلطة الحاكم بأدوات متميدة بحيت تلفى 
الارادة الواحدة فى العمل اللسسباسى . ولكن من حانب 
آخر علينا أن نفهم آن الديمقراطية فى مسئثواها الثانى هى 
تصور وممارسة 9 معنى ذلك أن ما يمكن أن يشهم ق حصارة 
معيئة على أنه تعبير عن الديمقراطية قد يفهم فى حفارة 
أخرى على أنه فوضى واخلال. للنظام . ولنقدم نلموذجا 
صريحا وواضها : عندما يقنى عمر بن الخطاب فتعترضه 
أمرأة ونتقشمل الخليفة اعثذراض.ها ديعان : «( آأخطا غهر 
وأصابتك أمرأه )) © فهذا تعبير عن المذووم الديمقراطى ف 
مجتمع الخلفاء ١اراشدين‏ بما له من خصائص متميزة . 
ولكن لو حدث ذلك فى المجتمسع الرؤمائى خلال العصر 
الجمهورى وى أقصى مراحل التقدم الديمقراطى من رجل 
يلتمى الى الطيقة الوسطى أو السفلى لوصف ذلك بأنه 
تحلل واباحية »© ولعبر عنه لا بكلمة الحرية الثنى كانت 
أيضا متداولة خلال تلك الفتئرة واذما بكامة لا تعرفها اللغة 
العربية تصبير عن غدم احثرام اأسادة وعن خروج الفرد عن 
موقعه الاجتماعى وارتكابه نوعا من أنواع الاعانة السلوكية 
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محورا لهيكله الحكومى . فاذا كان الخليفة هو السلطة العليا فالى جواره ويقف منه 


الديمقراطية خلال العصر الجمهورى وإنى أوج ازدهار مفاهيم 
الحرية الرومانية أنما كانت تسنى استخدام الحقوق هن 
جانب من لا ينتمى الى طبقة التبلاء أو من فى حكمهم خارج ' 
التعامل بين أبناء تلك الطبقة الممارسة . الديمقراطية 
بعبارة أخرى هى حقيقة حضارية تصر عن نسبية ادراكية . 
نموذج آخر نستطيع آن نسستقيه من مقارنة المجتمع اليونانى 
بالمجتمع العزبى . فالحقوق السياسية فى المجتمع اليوناتى 
كانت لا تقبل الوكالة وما كان يستطيع مواطن أن ينيب 
عنه آخر ليمارس تلك الحقوق . على العكس من ذلك فان 
المجتمع العربى نظر الىالانابة السياسية علىآنها أمرطبيعى 
بل فى جميع مواقع التعامل مع السلطة أخضع تلك القواعد 
الى أساليب واحدة وتحليلات واحدة ومنطق واحد بحيت 
لا نميز ولا تهميز بين الحياة العامة والحياة الخاصة , 
فارادة الاتفاق حول البيعة هى عقد والخلافة هى نوع من 
الولاية العامة على النفس . بل ان أبا حنيفة عندما دعى 
ليفتى بخصوص موقف أهل الكوفة من الحاكم شبه الجماعة 
السياسية بالمرآة وتصرف الجماعة السياسية فى حقوقها 
باكرأة فى حسدتما وقال كلمنه المشهورة : هل اذا أجازت 
الكرأة بضعها دون عقد نكاح ولو بارادتها يصير ذلك عملا 
مشروعا ؟ 

( جح ) كذلك فان المفهوم الديمقراطى يرتيك بطبيعة 
المجتمع وخصائصه الحضارية . فالمجتميع القبلى الذى 
لا استقرار له »© لا يمكن أن يخضع للنفس الاير التى 
يقاس بها المفهوم الديمقراطى فى مجتمع المدينة ٠‏ ومجتمع 
المدريئة الدولة كما عر فئاه فى اللموذج اليونانى لا يمكن أن 
الشعوبه كما هو الحال بالنسبة للمجتمع الاسلامى خلال 
العصر العاسى الاول أو اللجتمع الرومانى انتداء من القرن 
الادل قبل المبلاد . والمجتمع الثقف الذى أضحت فيه 
المساركة اللسياسية خاهرة ثابنة لا يمكن أن يخضع لنفس 
المعابير اللى بخضع لها محتيع لا تزال أغلبيته العظمى 
لا تعرف الثقافة ولا تإمن أو تدرك بالمشاركئة . بل هل 
تستطيع أن نخضع المعتمع الاوربى وقد أضحى محتمه! 
جما اهيريا خلال الربع الاغر من القرن العشرين لنفس 
القواعد التى كان يخضم لها خلال الربع الاول من الفرن 
الناسع عشر ؟ أن الديمقراطية بهذا العنى حقيقة نسبية 
الى ها لا نهاية . ولنتذكر على سبيل الكثال كيف آن بعض 
علماء التحليل السباسى ربط بين الظاهرة الديمقراطية 
والطبيعة المناخية وحدثنا عن أن الديمقراطيات الكبرى لم 
تنش وتتكامل الا حول البحر المتوسط حيث المناخ معتدل 


وحيت امكانية التجمع قائمة أغلب أشهر السئنة » والبعض 
تعدث عن الاستداد الشرقى وبصفة خاصة فى تلك الناطق 
التى تعتمد على الرى النظم كما هو الحال ثى وادى الثيل 
ونهرى دجلة والفرات . مبالقات جميعها ولكنها تعبر: عن 
حقيقة بجحب أن نسسلم بها وهى أن الديمقراطية هستويات 
وأن العديد من المتفرات يتدخل فى تحديد تلك الستويات , 
فمما لا شك فيه أن مجتمعا كالاسكيمو يصير بطبيعته أكثر 
ابتعاد! عن نموذج الممارسة الديمقراطية التى عرفته 
الجماعة اليونانية : فى هذا النموذج الآخير عنما تثور 
مشكلة اذا بالمجتمع السسياسى يتقابل فى هيدان الشعب 
ليستمع لمخنلف وجهات النظر ولتبرذ بلاغة الخطاء كل 
يسعى للاستحواذ على كبر عدد «مكن من الؤيدين لتنتهى 
كل هذه الصراعات الفكرية والسياسية بعملية تصويت 
عام حيث يسود مبعا الاغقبية . لا يزال الميهان الذى 
تنقابل فيه جميع الطرقات المؤدية الى مدينة رومة يحمل 
اسم هيدان الشعب حتى هذه اللحظة . فهل نمستطيع 
تصور هذا الاسلوب فى أحد مجتمعات القطب الشمالى ؟ 

عود الى المجتمع الاسلامى تستطيع أن نفهم كاذا يحب 
أن نرفض كل ما يلسب الى الثراث الاسلامى بآنه لم 
يعرف المفهوم الديمقراطى انطلاقا من نظم لم تحد لما 
تعبرات واقعية من حيث المبارسة : نظام التصوبت من 
جانب ونظام التمثيل النيابى من جانب آخر . ولنتذكر 
دون أن نطيل فى مناقشات لا حجدوى متها أن المجتمع 
اليونانى بديموقراطيته لم يعرف التمثيل النيابى وأن 
نظام التصويتارتبطك فقطبالتراث والتقاليدالغربية الحديثةء» 
بل انه حنى الثورة الفرئسسية كان وسيلة مقنعة لحماية 
الظلم وعدم العدالة السياسية . أن من له دراية بتاريخ 
النظم يعلم بأن التصوبت ثى النظام الفرنسى الملكى كان 
أساسه اعطاء صوت لكل فئة من الفثات الثلاث : الشلاء» 
رجال الكئيسة » الشعب اه وحيث أن رجال الكتيسسة 
كانوا ينتمون الى طبفة الاشراف أو ينحازون الى المصالح 
الاقطاعية فقد كان من الطبيعى أن صوت تلك الفتة ياتى 
فيساعد طبقة الثبلاء . وهكذا حناوت الصبحة المشهورة 
لفيلسوف الثورة الفرنسية ١‏ سييس » ما هى الطبقة 
الثالثة ؟ كل شىء . وماذا تمثل ؟ لا شىء . والضصقة 
الثالئة يقصد بها فى الاصطلاح المتداول خلال تلك الفترة 
غير التبلاء ورجال الكنيسة , لم تعرف الحضارة الاسلاهية 
تلك الطقوس المتعلقة باعطاء الراى السياسى وزنا وقيمة 
والتى عرفتها جميع النظم الفربية وبلا استثناء ٠.‏ كذلك 
هى لم تعرف تلك الصور الثيابية النى سيطرت على 
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موقف الرقاية والمحاسبة من جانب العلماء ومن جانب سلطة القضاء . هذا التوازن 


الحركة السياسية ف المحتيعات الاوربية بصفة خاصة 
خلال القرنين الثامن عشر والتاسع عشر . هذه النظم هى 
فى حقيقة الامر تعبر عن أساليب الممارسة وليست هى 
القيمة العليا بل أن هذه النظم » أى النظم الثيابية » قد 
تؤدى رغم أنها فى أهدافها المعلنة تسعى الى 'تحقيق القيم 
الديمقراطية » الى اغتيال صريح لتلك القيم . الفكر 
الغربى تحدث وبصفة خاصة خلال الربع الاول من القرن 
العشرين عما أسماه ديكتاتورية الاغلبية وآم يتردد فى بعض 
الاحيان فى أن يرفض النظم الثيابية بدعوى أنها قادت 
الى افساد المفهوم الديمقراطى . ولماذا ننسى التكرار 
الثابت فى كنابات أفلاطون عن الغوغائية الديمقراطية ؟ 
بودان قبل الثورة الفرنسية يحدثنا عن نظم تعبر عن شكل 
غير ديمقراطى وهى فى حفيقة الامر ومن حيث الوظيفة 
الفعلية والممارسة الواقعية 7 نحو تحقيق القيم 
الديمقراطية . جميع هذه اللماذج تؤكد ضرورة التمبيز 
الواضح بين القيم السياسية الجماعية وأساليب تحقيق 
تلك القيم والتقاليد المتعلقة بالممارسة الفعلية لاساليب 
تحقيق تلك القيم : الاولى مطلقة » الثانية حضارية نظامية» 
الثالثة واقعية تجريبية نسبية . 

لو عدنا الى الحضارة الاسلامية وتركنا جانسبا تلك 
الصورة المتداولة بخصوص تفسير التراث الاسلامى لوجدنا 
أن جميع عناصر المفهوم الديمقراطى متوفرة : 

( أولا ) من حيث القيمة العليا : <وهر الحضسارة 
الاسلامية هو الدفاع عن حقيقة مزدوجة : ضمان الكرامة 
الانسانية » ورفض السلطة الواحدة المتحكمة . وهذا هو 
جوهر الحقيقة الديمقراطية كقيمة عليا . 

( ثانيا ) أساليب الممارسة عديدة لا حمر لهاع 
الشورى » الاجماع » حق الافتاء » وذلك دون الحديث عن 
تنظم أخرى قد يطول بخصوصها النقاش كالاستحسان 
والمصالح المرسلة . 

( “نانثا ) أما من حيبت تقاليد المارسة والنى لاىد وآن 
تشبع من طبيعة الحماعة والمدركات السائدة فهى ق تاريخ 
المجتمع الاسلامى تتمركز حول قدرة الفرد على انتزاع حقه 
وفرض الاحترام لرآبه على الحاكم . واذا كانت هصذه 
الحقيقة سوف تخضع للوع من التطور فى خط عكسى مع 
النقدم ١‏ لحضارى للمجتمع الاسلامى فهذا لا يمئع من تأكيد 
الدلالة , 

رغم ذلك ورغم دضوح هذه العناصر الا أن تساؤلا 
لا يزال قائما : كيف استطاعت الحضسارة الاسلامية أن 
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تحقق ذلك التوازن بين الحاكم والمحكوم وآن تقيم مجموعة 
من النظم تسمح بالقول بأن النموذج الاسلامى للممارسة 
السياسية قام على أساس منع الارادة الواحدة من الند؟ 
فى القرار السياسى ؟ وقد بدعو هذا التساؤل الى طرح 
تساؤلات أخرى جانبية : هل معئى ذلك أن ١لديمقراطية‏ 
هى مرادف أو نتيجة تابعة لخصائص عملية صنع القرار 
السياسى ؟ وكيف هذا التصور العام والمجتمع الاسلامى لم 
يعرف ابتنداء! من عصر معاودرة سوى سلطأن أعلى يتحكم فى 
رقاب الناس دون قيد أو شرط ؟ ولنتذكر على سمميلكثال 
قصة البرامكة بل ونفس حكم هارون الرشيد الى اتصف 
بالايناع والازدهار لم يكن الا نموذج يخالف كل ما يمكن 
أن يترسب فى ذهنئنا من مفاهيم دبمقراطية ؟ 


قيل أن نجيب على هذه التساؤلات علينا الا نتسى 2 
أن ما يعنينا فى هذا التحليل ليس فقط التطبيق والواقع 
بل وكدذلك المفهوم المثالى بخصائصه ومدركاته ,. ومها 
لا شك قبسه» أن المارسة ق التطبيق العربى وهو 
ها أسميثاة بالدولة الاسلامية الاولى تعكس الكثير من 
المخالفات والتناقضات مع القيم الاسلامية الاصيلة ونصفة 
خاصة خلال العصر العباسى الاول . والا فكيفه حدث 
التحلل ؟ والا فلماذا البحث عن دلالة الخيرة ؟ 

الديمقراطية فى حقيقتها علاقة بين القيم ٠‏ فالمفهوم 
الديمقراطى ورغم أنه مفهوم مطلق ومجرد الا أنه هن حتث* 
مقوماته المنطقية هو مفهوم سسب ومتدرج م عناصر عديدة 
تعبر عن وجوده وبحيث أن تجمع تلك العئاصر وطبيعصة 
الترابطا الذى يحققه ذلك التجمع الفكرى هو الذى يعكس 
درجة ومستوى الفهوع الديمقراطى ٠‏ الديمقر؟طية رداء 
فضفاض قد يتسع وقد يضيق وما يحدد حفيقة الاتساع 
ومدى التنقلص هو طبيعة العلاقة بين القيم الداخلية التى 
لابد وأن تتصهر فى المفهوم الديمقراطى . نستطيع أن نميز 
بصفة عامة بين أربع قيم على الاقل تتداخل وتتفاعل وتليع 
من المفهوم الديمقراطى : تعدد الارادرات » التوازن بين 
الذوى »© الرقابة النظاهية ثم المشاركة السياسية . هذه 
القيم الاربع هى ى حقيقة الامر رداء يسمح بملع التحكم 
السلطوى أى بمنع أن نصير آارادة واحدة أيا كانت وقد 
أضحت تملك السلطة فى التحكم فى مصير الجماعة . تعدد 
الارادات يعنى أن القرار السياسى لا تصتعه ارادة واحدة 
وكلما تمددت الإرادات كلما كان هنا أدعى الى. التعبير 
الديمقراطى , «التعفد لا بعتى الفوضى ولكنه يقرض عدم 
التحكم أو الانفراد بالسلطة . التوازن يعتى أنه لا توجد' 


قوة تنحكم فى القوى الاخرى بحيث ان الجسد السياسى 
لا يسر على قدم واحدة ولا يستخدم ذراعا واحدة . كل 
قوة تقابلها قوة آأخرى تضبط من جانب وتساند من جانب 
آخر وتمنع الاختلال من “حانب ثالث . الشساركة تعنى 
شعور الغرد إن الثىء العام هو من صنعه وعرتيط بوجوده 
ومصر عن اهتماماته , العلاقة الماشرة ببن الحاكمر المحكوم 
بغض النظر عن التعنئرات النظامية هى محور تلك العلاقة , 
الرقابة هى الضبط للحركة . قد تكون سابقة على 
النصرف وقد تكون لاحقة » قد تكون شعبية وقد تكون 
قضائية : همستويان متعددة كل منهالا يعمكس درحة من 
درجات التقدم ولكن المبدأ يجب أن يكون ابتسا ويفض 
النظر عن نياذجه وتصيراته السلوكية , 


فهم التطور الديمقراطى وبنظرة هجردة فى التساريخ 
الاسلامى لابد وآن يقودنا الى. طرح مجموعة هن اللتساؤلات 
قد تقودنا الى فهم حقيقى لدلالة تلك الخبرة . فالملجتمع 
العربى السابق على الدعوة الاسلامية آى مجتمع الجاهلية 
هو مجتمع ديمقراطى ولكن علينا أن نفهم كيف أن الطبيعة 
البدوية كان لابد وان تفرض أساليب معينة وأن تمنع اد 
تحول دون أساليب أخرى للممارسة . المجتمع الستوى 
وهو مجتمع متنقل وغير مسانقر ما كان يستطيع أن يلجا 
الى أسلوب التصويت ولكنه عرف مايسمى بمجلس القبيلة 
الذى بدوره اتبع أسلوبا للتعامل يذكرنا ويقربتا هن 
النموذج الانجليزى فى الحياة الحزبية : التقريب بين 
وجهات النظر الى يقوم به أكبر الاعضاء سنا وأكثرهم 
حنئكة ببطء وهدوء دون الضوضاء والصوت الرتفعغ . 
جاءت عقب ذلك الدعوة الاسلامية وآحد خصائصها انها 
لم تفرض نظاما سياسيا معيئا ولكن قدمت قيما وتركت 
للغرد أن يمارس تلك القيم دوأن يحيله! الى قواعد 
للتعامل . احدى هذه القيم سيادة التعاليم السسماوية 
على الحاكم والمحكوم الامر الذى يعنى أن النظام السياسى 
لا يمكن آن يكون اسلاميا الا اذا كان أساسه خضوع الحاكم 
لتعاليم القرآن واحترام المثل العليا الواردة به . ألا يعنى 
ذلك تنمدد الارادات المتحكمة فى صنع القرار ؟ الفكر 
الاسلامى بوعنى الفكر السياسى العربى عقب فترة الخلفاء 
الراشدين لم يقدم المحاولة الجادة التى تسمح ببناء نظام 
سياسى يتفق مع طبيعة العصر من جانب وطبيمعة التطور 
الكمى والكيفى الذى خضع له المجتمع السياسى من جاتب 
آخر . وهنا نلحظ أول تناقفض فى تاريخ الفكر السياسى 
الاسلامى ليعبر عن نقس الماساة التى يعيشها الفكرالعربى 
فى هذه اللحظة : السلبية المطلقة ازاء الاحداث . وكما 


. 


أن الغزالى عاصر الحروب الصليبية دون أن يقول كلمة » 
فان الفكر العربى المعاصر ظل حتى هزيمة عام 145 
يعيش فى واد والاحدات فى واد آخر . بل وماذا حدث 
عب تلك الهزيمة سوى التكرار الممل لاحاديث يصعب 
أن توصف باأنها أداء لوظيفة علمية ؟ كم يكرر التساريخ 
نفسه ؟ أن الأرخ البريطانى لويس وهو يتتبع العلاقة بين 
السياسة والحرب فى التاريخ الاسلامى يتساءل بدعشة : 
كيف لم يشعر المفكرون السلمون بخطورة أحداثك تحكميت 
فى تطور الامة الاسلامية كبعركة ( بواتييه ») والحروب 
الصليبية حتى أن بعض من عاصر الحصروب الاخرة من 
المفكرين العرب وصف القوى الهاجمة النى استولت على 
بيت المقفدس باأنهم غزاة بيزنطيون ؟ أليس هذا هو 
ما يحدث اليوم حيث المفكرون لدينا يعيشون فى متاهات 
ما أسمته الفوغائية الحاكمة ( الاشتراكية الديمقراطية » 
تاركين جانبا ماساة الصراع العربى الاسرائيلى وابعادها 
الحقيفية على مستقبل الملطقة ؟ 

رغم ذلك ورغم هذا النطور فى أبماده السلبية الا أن 
المفهوم الاسلامى للممارسة الديمقراطية كفلسقة للحياة 
وللتعامل ظل ثابانا . هذه الفلسفة تنبع فى حقيقة الامر 
من أربعة متغرات . المنفر الاول احتقار الحياة وازدراء 
المظاهر المادية للوجود الانسانى . كناب خاتت الى ملوك 
الفرس ليس الا تعير عن صورة ثابتة ظلت مستقرة فى 
جميع المدركات الاسلامية . يقول خاك : « ادخلوا فى أمرنا 
ندعكم وأارضكم . والا كان ذلك وآنتم كارهون على غلب » 
على أيدى قوم يحبون الموت كما تحبون الحياة > ويرغيون 
فى الآخرة كما ترغبون ثى الدنيا » . المنفر الشاتى وهو 
الشعور بحدود امكانيات القدرة البشرية ازاء العالم 
الذى نعيش فيه . أن الاعتراف بخضوع الانسان للقديزة 
الالهية وللقوى الفيبية أيا كانت مرتبته ظل ثابتا خلال 
جميع مراحل التاريخ الاسلامى ولم ذعرف أى خليفة خلال 
تلك النماذج المتعددة من المثالية وعدمها » من الفاعلية 
وعكسها » من الانضباط أو التحلل شكك فى هذه الحفيقة 
أو خرج عليها علانية وبصراحة ٠‏ المتفير الثالث ينيع من 
هبدأ تقديس الالنزام الاجتماعى . عتدما ذهب خالد بن 
الوليد وهو سيف الاسلام يقاتل بنى حنيفة وعقب مزيمتهم 
تزوج من ابنئة أحىد سادات نل كالقسلة اينة مجاعه » وعندما 
علم بذلك أبو بكر كنب اليه يقول : ( لعمرى يا'بن أم 
خالد انك لفارغ تنكتح النساء وبفناء بيتك دم ألف ومائتى 
رجل من المسلمين لم يجفا بعت » . المتفر الرابع وصو 
ايمان العرد بواجيه فى الترامه بالمخاطرة بحياته آيا كانت 
درجة هذه المخاطرة ق سبيل حماية الكرامة الفردية , 


١ 


كان علامة من علامات؛ الانتقال الى مرحلة التدهور والانحطاط التى عاشتها الخبرة 
بفهم هذا الاطار العام للتعامل السياسى » وهى جميعها تدور حول عنصرين 


أمساسيين : 


١‏ اول ما يحب ان نلاحظه هو كيف أن مفهوم الشرعية واحد وغير متعدد 
بمعني أن الشرعية السياسية تختلط بالشرعية القانونية وكلاهما تنصهر فى الشرعية 
الدينية بحيث تصير جميعها حفيقة واحدة . فمن المعلوم أن الشرعية السياسية 
يقصد بها تأسيس الحركة من منطلق الوعى الجماعى . على عكس الشرعية القانونية 


النماذج بهذا الخصوص عديدة لا حصر لها وللذكر , على 
صسبيل المثال محنة ابن حنبل وابن تيمية وكلاعها ينتهى 
الى مرحلة التحفل حيث لا نستطيع الحديث عن قوم 
التماسك فى التقاليد الاسلامية منحانب القيادة الممارسة, 
ترى هل لفهم من هذه العجالة للماذا يتصبن عللينا أن 
نسلم بقوة المثالية الديمفراطية قى التقاليبد الاسلامية ؟ 
ابن خلدون أعلن عن أن تمدد الارادات هو محور التقدم 
السياسى والنظام المثالى . واذا كان قد حدثنا عن الارادة 
الديئية فان هذا لا يعدى أن يكون أحد تطبيقات المفهوم. 
لبس هذا موضع الحديت عن مبدا التوازن ولكن جميع 
الاساليب السابق ذكرها اكتعلقة بالممارسة تفصيح بوضوح 
عن “مدى تقلقل هذا المبدا فى التقاليد الحكويعية : حق 
الافتاء » استقلال القضاء » تفوة الرآى العام ليست سوى 
بعض اللمظاهر العبرة عن هذه الحقيقة , المثفر الوحيد 
الذى قد يدعو حقيقة للتساذل هو فكرة المشاركة لا دمعنى 
امساندة ولكن بمعنى التدخل الفعلى فى صثم القران من 
جانب الطبقات المحكومة . رغم ذلك فان مهبلا الرقابة 
ووظيفة الراى العام بمعئاه الواسع تقودنا ولو بطريق غير 
مباشر الى فكرة الشساركة , ابن خلدون حمل من حق 
الثورة تير عن طبيعة: الوظيفة التى يجبا أن يواجه بها 
الفرد الحاكم من منطلق مبدا الرقابة السياسية . 


والخلامة أننا لا تتقبل النظرة الى التطبيق العربى 
للقيم الاسلامية على آنها تمثل الكمال الذى لا يقبل الثقد 
والتقييم . هبالفة اخرى تقودنا الى نفس الخطا الذى 
وقع فيه خصوم التراث السياسى الاسلامى . مثل هذه 
النظرة تتضمن مغالطة وخلطا بين القيم الاسلامية كثراث 
حضارى والتموذج العربى كممارسة وضعية . همالا شك 
فيه ورثم اننسا لا نستطيع أن نتناول هذه النواحى 
بالتقصيل الكانفى فان هناك متفرين يجب على اللحصلل 
السياسى أن يدخلهما فى اعتباره وآن يجعل من كل مثهما 
منطلقا اساسيا فى دملية تحذيل النصوص وخلق المدركات 
الحركية من منطلق ذلك التحليل . فمن جائب هناك فشل 
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فى التطبيق العربى للقيم السياسية الاسلامية بدرجات 
متعددة ومتنوعة يبدأ على الاقل منف مقتل عثمان . هةق1 
الفشل الذى هو طبيعة الخبرة الانسانية فى حاجة الى 
دراسة وتعميق . ثم هناك من جانب آخر فشل فكرى في 
عملية احياء الثراث الاسلامى وتحليل العاناة العربيسة 
لتقديم كل ذلك كتراث قومى بلغة العصر الذى نعيشه . 
ماذا فعلت حضصارة عصر النهضة ابلداءا من الثورة 
الفرنسية وبصفة خاصة من منطلق المدرسة التاريخية 
الانانية سوى تسجيل تلك العاناة واستخلاص دلالاتها ؟ 2 ٠‏ 

أيضا هذه الحقائق سوف تسيطر على مفاهيمثا فى 
تحليل ( سلوله المالك فى تدبر كمالك » . 

انكر بمخصوص ها أوردناه فيما سيق حامد رسيع » 
الئراث الاسلامي » م.س.ذ. > ص ©" وما بمدها » نظرية 
القيم السياسية » م.س.ذ. » ص 150 وها بعدها , 
تطور الفكر السياسى ©» م.س.ث. » ص 5١١‏ وما بعدها , 
نظرية فلتنطور السياسى »© مذكرات كلية الاقتصاد » "الاؤا» 
ض ؟9؟ وما بعنها 4 الملاوردى » الاحكام ااسلطانية 7 
م.,سء,ذ. » ص 58 وما بعنها ؛ محمد كامل حثة » القيم 
الدينية والمجتمع » 6/ا9ا » ص 56 وما بعدهل , 


وقارن أيضا المصادر الثالية : 

1866 ملقغدعة0610 262566 12 ,250013101101 
-20 ,15لاائلاة :29 .جم ,1962 ,أصعتر1”0 06 ممودوععده 15 
,1914 ,151932 01 303ع16 266 م1 ,نقه7؟ قصة 11115 
125 .ج ,1918 ,1151823 65 11011056 ,2143017 :156 
8 اع #هعتتتتاقهم 158 كتناق قصملنيو؟ ع ع0 ,5205001883 
-1518320 8111018 لذ ,عطهقعة هنأة نادمه 15 36 ؤعوتتوه 
201 011 ,1:1آ081815113 :48 .م ,71 .701 ,1956 ,و10 
حصاة 061 علقطماهة 1 قلممعقوعم ,معسوتحة 52601 اعم 

22 .جر ,1960 ,لمعه 


-5630 23460161181160 [عم أسلأصددا8 © 51هجدم ...12 
مله :39 .م ,1966 ,هقئده0غ8 26115 منماككنة 10 ,ماهم 
-لاشظ :57 .جر ,1938 ,جنق1ه115 ,71ططم» ,الجامعر 
-111© قتاعد هع تدمم 228520-18 12156و هآ ,[تلمة 


9 2 ,196 مت18قل1مة ل ,رو0278تاء 15اا 


التى تجد مستندها فى نص قانونى صريح . المجتمع الاسلامى لم يعرف هذا المغهوم 
لان جميع مصادر الشرعية انما تستمد اصولها من القواعد المنزلة فاذًا يها سياسية 
وقانونية ودينية فى آن واحد . ولا موضع للحديث عن نص قانونى لآن ال مجتمسع 
الاسلامى لم بعرف النصوص القاتونية بمعنى الارادة التشرنعية المعلنة فى شتكل 
مجموعة من الطقوس تتم من خلال عمليات متتابعة من الاجراءات أساسها وجود 
مجلس نيابى من حقه ان بفعل كل شىء كما يقول علماء القانون الدستورى الانجليزى 
سوى تحويل الرجل الى امرأة أو العكس (0) . 


؟ ‏ كذلك فان محور التطور السياسى هو الامة » اى الجماعة الماظمة حيث 
دسيطر مبدا الاخاء والتضامن . كلمة الدولة لم تعرفها التقاليد الاسلامية الآولى : 
أن محور الخطاب السياسى هو الجماعة 2 هم اولثك الذين « فى تعاطقهم وترأاحمهم 
مثلهم كمثل البنيان المرصوص يشد بعضه بعضا » ؛ الاقليم لاا موضع له فى التصور 
الاسلامى للجماعة السياسية . السلطة هى بهذا المعنى القوة المنظمة لحياة الامة 
التى تسعى اساسا لتحقيق الوحدة لتلك الامة . سوف نرى فيما بعد كيف ان الامة 
الاسلامية ووظيفتها نشر الدعوة والخلافة أو السئلطة تصير بهذا المعنى هى أآداة 
تحقيق تلك الوظيفة الحضارية ولكن الذى يعنينا أن نتذكره هو أن السلطة ليس لها 
من مبرر وان الطاعة ليس لها من الزام سوى تحقيق تلك الوظيفة الحضلرية ٠‏ يروى 
عن رسول الله صلى الله عليه وسلم قوله : « سيليكم بعدى ولاة © فيليكم البر بيره 
وبليكم الفاجر بفجوره فاسمعوا لهم وأطيعوا فى كل ما واقق الحق فان احسسئوا فلكم 
ولهم وأن اساءوا فلكم وعليهم » ودلالة هذا النص واضحة فى التعبير عن مقاهرٍ 
ثلائة : أن الحاكم ليس لمجرد كونه حاكما لابد أن يكون صالحا وان محور الطاعة 
هو تطابق بين سلوك الحاكم واطار الشرعية وان خطأ الحاكم لا بتحمله الشعب ولا 
تحمل وزره الجماعة . 


ًا لسوديىءوابرعمّ ال وتطور 
القك_ السياسى الإيا رئى ؛ 


1 


ناحية اخرى نميز الفكر الاسلامى عن جميع صور الفكر السسيامى الاخرى فى 
جميع تقاليده ومنحنياته التاربخية المتتابعة . مبدا التوفيق والاعتدال . بل أن تميز 
الفكر الاسلامى بهذا الخصوص بجعل من جوهره حقيقة واضحة اللمعالم لو قورن 
هذا الجوهر بجميع صور الفكر الدينى الأخرى الكاثوليكى واليهودى على حد 
سواء.(؟) . ممالا شك: فيه ان ألى دراسة مقارتة للفكر السيامى الدينى فى نماذجه 
الكبرى الخلاقة لم بقدر لها حتى اليوم التكامل . رغم ذلك فالتقف رب بين الفكر 


٠. انظر فيما بعد ص لالاا هامشي رقم ؟‎ )١( 
: انظر بصفة خاصة‎ )0( 
#لتتملاهة 12 ,تنه1ق1 02 22650612105 156 ,نتذ لام‎ 
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بلالفظطف كاعتف تآتلفقفت :83 .جم ,1963 ,عستطلدت 
-0020 01 801115 126 قصهة مك1 أعطومعم متك 
.89 .2 ,1964 ,ندمع10ط1 ,عمتصطممم 


السياسئ الاسلامى والفكر السياسى كما نستطيع ان نتلمسه من خلال مظاهره 
المختلفة فى الحضارات. الدينية الاخرى بل وكذلك فى التقاليد التى تعلن اسستقلالها 
عن المفاهيم الذينية وحتى نهاية التصف الآول من القرن العشرين سسمح بابراز قوة 
استثناء ظاهرة المبالغة والتطرف . الفكر اليوناتى قبل أرسطو قام على مدا سيادة 
طبقة الفلاسقة وجعل سن ألر حل الله ممخوار التععامل السمياسى حيث كلمته هى 
القانون )١(‏ . الفكر الرومانن كان فكرا عنصريا مطلقا : شيشترون رغم أعشهاله كان 
بردد « نحن لا نتعلم من احد » . الفكر الكاثوليكى قبل القدسن توماس الاكويئى 
دور فى متاهات مدينة الاله . بعيش فى عالم مغلق لا صلة له يالواقع . فكر العصور 
الوسطى عرف مبدا الهرطقة الذى أيعطى الكنيسة حقها فى ان تخرج على جميع انقيم 
الفكر الآوربى عقب الثورة الفرنسية اطلق فى بعض تطبيقاته مفهوم الفوضوية من 
جانب والرومانسية من جانب ثان وعبادة القوة من جانب ثالث دون الحديث عن 
مفهوم العنصربة وسيادته من حاب رابع ٠.‏ وظلت .تقاليد العالم المعاصر تنلازعها 
هذه المفاهيم حتى حاءت النظم الدكتاتورية الفاشستية والنازية تعلن ويصراحة 
أنها ترفض جميع القيم العزيزة على التراث الانسانى بخصوص احتسرام كرامة 
الفرد (؟) . على العكس من ذلك الفكر السياسى الاسسلامى وهو تفكسن بهذا 
الخصوص حقيقة الحشارة الاسلامية لا بمثل الا الاعتدال حيث يرفض المبالفة 
وخير تعبير لتأكيد هذه الحقيقة المقارنة بين التعاليم اليهودية والحضارة الكاثوليكية 
ونصفة خاصة فى تقاليدها الأآولى من حانب والتراث الاسلامى من حانب آخر . 
الاولى فى اباحيتها وتحررها والثانية فى تعنتها وجمودها » كل منهما تعكس تطرقا 


)1١(‏ ملحوظة أاخرى تدعو المؤرخ للفكر السسياسى الاسلامى سوف يلمس القارىء كيف أن النظرة التقليدية عن 
الكفارن أن يقف بانتياه لتدعيم هما ذكرناه فى أكثر من موضع أن الفكر السياسى الاوربى نشأ فى العصور الوسطى كتطور 


ذاتى وتلقائى لنراث القارة العجوز من خلال تفاعله بتعاليم 
الكانوليكية الناشئة هو بدوره تعبير عن تشويه للحقيقة 
الناريخية . ان الفكر الاسلامى وتزراوجه مع العقلية الاوربية 
هو وحده الذى سمح لتلك التعاليم والتقاليد أن تونع 


واحب دواكتنا عليه وهو ضرورة اعادة كثابة التاريخ الفكرى 
البسى فنط العربى والاسلامى بل والقفربى ٠.‏ لقد تعودنا أن 
تنتلقف المتداول ثى الادب السياسى بلا عودة الى الاصول 


وبلا تفكم أو تمعن ا وكتابة التاريخ ليست هجرد تسجيل وتزدهر وتخصب لنقدم حضارة عصر النهضة أيضا فى 
للوقائع و لكنها معايثة للاحداث بمئطق العصر الذى نعيشه بعدها السياسى . 
تت فقا الماذ دالمما اطا ن آأه 5 
وييده يال ضى ٠الععاضر‏ فى اطار معين من التجرد فهل سبوف يقدر لعالمنا العربى ذلك المتخصص الذى 
والتظرة الشمولية . دلهف١‏ كررنا بان التاريخ سوف يظل يعكف على اعادة كتابة تاريخ الفكر السسياسى فى صورته 
يكنب ثم تماد كنابنه من جديد . كذلك يل وبصورة اكثر النقية الحقيقية وتعيرا عن مواقفنا التاريخية والعقيدية ؟* 
حا هذا الامر يخضع له الفكر السساسى . : 
0 0 0 0 8 7 عدنا آنظر حامد ربيع » العنصرية الصهيونية ومنطق 
- »>« . 9 7 
لبى الحضارة اليونانية للاحظنا أن وصفها بالنموذجاكثالى التعامل السياسى فى التقاليد القربية » لالإوا » ص لاب 


الكلمجتمع الديمقراطى فى حاجة الى مراجعة . وق عوضع ومابعيها . ١‏ 
1خر “راينا كيف ان الفكر السياسى الاوربى طيلة القرن 
ا ف لغرن 0) أنظر ملاحظات .: 


التاسع عشثر كان فكرا عنصريا بل ومبالغا فى عنصريته , 8 حل 4 .م ,1959 ,مط 20111021 ,1101م 


وق؛ ثثايا هذا التحليل الذى تقدمه عن الفكر السسياسى [' 5 ب 3098. 


مبالغا فيه ولنلذكر على سميل المثال القاعدة المطلقة التى قاممت على اسامها التعاليم 
الكنسية وهى ان السلطة تظل شرعية حتى لو كانت صادرة من كافر . الحضارة 
الاسلامية تتخذا خطا وسطا : هى دين الفطرة دون مبالغة وهى دين التن:ظيم .دون 
اكراه وهى تقبل التواجد مع الديانات الأخرى ولكن بشرط آلا تنازعها تلك الديانات 
تعاليمها وقيمها )١(‏ . كذلك القكر السسياسى الاسلامى لايد وأن بعكس هده 
الحقيقة . وهو لذلك : 

(أولا ) يرفض أن دتقبل مبالغات الحضارة الفارسية وعنحهيتها السياسية 
كما برفض ان يتقيد بتقاليد التحرر اليونانى واطلاقاته الشعبية . والصراع الذى 
حدث بين انصار التقاليد الفارسية وانصار التقاليد اليونانية خلال فترة الحكم 
الأموى معروف ليس فى حاحة الى تفصيل () . ولكن الدلالة السياسية هى أن 
أن أبا من الفريقين لم ستطع أن يلغى او يمحو الفريق الآخر وأنما حدث اتندماج بين 
الجانبين اينع تراثا مستقلا ذا طابع متميز . 

( ثانيا ) كذلك عندما بتقبل فلاسفة الاسلام الفكر اليونانى فهم بخضبعونه لعملية 
اعادة صياغة كاملة او بعبارة ادق لعملية تحطيم لجميع التضارس التى تفرق بين 
افلاطون وأرسطو بحيث يتم نوع من الصهر والدمج بين المبالغات فاذا بمختلف عناصر 
الفكر اليونانى وقد أضحت تكون نسيحا واحدا متناسقا بر فض التطر فات المتناقضة. 
نحن نعلم أن أرسطو كان يقف من أستاذه افلاطون موقف النقيض : افلاطون خيالى 
مبالغ فى المثالية » رغم انه يؤمن بالنظام الجمهورى"الا انه فى جوهره بجعل من النبوغ 
السياسى محور الحكم المثالى . أرسطو واقعى بحيا الخبرة ويرفض أن يتجرد 
منها . ببحث عن النظام المستقر الذى بستند الى حكم القانون والى شرعية الطبقة 
الوسطى . على أننا لو عدنا الى متابعة فلسفة افلاطون ومدركات أرسطو من حيث 
علاقة كل منهما بالآخر لاستطعنا ان نلاحظ كيف ان الفكر السياسى اليونانئ سار 
فى نطورات متلاحقة من خلال مراحل متتابعة ثلاث : الأولى عبرت عنها جمهوزية 
أفلاطون بمثالية مبالغ فيها » انها أفكار الشباب وانطلاقات الخبرة التى لم تصقلها 
الأحداث بعد »© ثم تأتى قوانين افلاطون فاذا بالشيخوخة والتعاملات اليومية قد 
أعادت الى أقلاطون نوعا من الاعتدال . ثم تأتى سياسة ارسطو ليكتمل هذا 
التطور (؟) . الفكر الاسلامى استوعب النماذج الثلائة وقدم من خلالها قلفة 
تتميز بطابع التوفيق والاعتدال . دون رفض المثالية » الواقعية هى النى تسيطر 
على تحليلات ونماذج التأصيل الاسلامى للظاهرة السياسية . تبدو هذه الحقيقة 
واضحة لدى الفاراى فى مدنته الفاضلة ولا تقل وضوحا لدى ابن خلدون من خلال 
متابعة النماذج التاريخية للوجود السيامى . العدالة سوف تسيطر على التصور 
الاسلامى لتعكس نوعأ من الاستمرازية مع فلسفة افلاطون . بل أن الكفاحية التى 
تميز التراث الاسلامى تكاد تنقلنا الى جوهر النظرة الافلاطونية للوجود السياسى . 
اليست مدينة الفلاسفة تعنى ارتفاع القيم والوظيفة الحضارية لتصير جوهر السلطة 


» قارن بصفة عامة : (0) انظقر التفاصنيل فى عبد الرحمن بدوى‎ )١( 


© قصهة ستقامة بق 0م05 مومحدهة | ءسءذ. 2 ص لا 
(9) جدير بالتامل واكراجعة : 


1966 ,عناألنكت عتصده151 نز ,وسماعتاء" 2ه «عاأستامعمصة .2 ,1968 ,قطقمم فط مجم ع06أمأمجم ‏ لسرم 
.40 .2 221 


16١ 


الحاكمة 5 ولكن من جانب آخر فان مفاهيم التنوع فى السلطات والقيود على الممارسة 
والخضوع احكم القانون وسيطرة مبدا الشرعية تقودنا الى أنقى مفاهيم ارسدو فى 
التحليل السيابى . 

( ثالثا ) ويبرز الاعتدال وتبرز ظاهرة التوفيق بشكل واضح وصريح عندما تحلل 
وظيغة الدولة الاسلامية من منطلق مفهوم نشر الدعوة . قالشرعية سندها الاأصيل 
هو تلك الوظيفة رغم ذلك فلا اكراه فى الدين . وهكذا من جانب لا مهادتة مع من 
يشكك فى الدعوة الاسلامية ولكن لا اكراه على من لا يقبل الاسلام ويستطيع ان يظل 
محتفظا بعقيدته طالما قبل أن يوٌدى واحياته والتزاماته لتأمين كيانه فى الحياة 
الاجتماعية . من لا يؤمن بالاسلام بعيارة اخرى لا فرض عليه بالايمان ومن حقه ان 
يحتفظ بقيمه فى اطار تعامله الذاتى والداخلى ولكن ليس من حقه لا ان بشكك فى القيم 
الاسلامية ولا ان بقف من الارادة الاسلامية موقف التحدى والاستفزاز أو الرفض 
بأى معنى من معانيه ٠‏ 

( رابعا ) على ان التو فيق والاعتدال كان لا بد وان يؤدى الى نتيجة اخرى قن 
أهمية حيث سو ف يقدر لها ان تكون سبيا حقيقيا من اسباب اقبال القديس توماس 
الاكوينى على التراث الفكرى الاسلامى وهى عملية التنسسيق بين المقتضيات 
الدينية والنوازع الفلسفية )١(‏ . الفكر اليونانى الذى لم بكن يعرف بعد مبدأ التوحيد 
ما كان يمكن ان بدخل فى تحليلاته وتأصنيلاته النواحى الدينية . التقاليد الإاسلامية 


' وهى تنيع من الحقيقة الدينية وتجعل من مبدأ التوحيد محور التصورات والمدركات 


اإيضا السياسية ما كان يمكن ان تنسى هذه الحقيقة . الدين فى معناه السام ومن 


متطلو الخيرة السابقة على التراث الاسبلامى يعنى الترمت أن لم يكن على الأاقل 


القيود الفكرية التى لا تقبل المناقشة . الفلسفة هى انطلاقة فردية حيث لا قيود 
هذا الصدام فى التراث الاسلامى أو على الأقل للتخفيف من حدته . والواقع أنه 
مما ساعد على ذلك طبيعة التقاليد الدينية الاسلامية التى تأبى أن تضع القيود الا فى 
أقل نطاق وتأبى الا أن تفرض على الفرد أن ينطلق بفكره ورابه . ويأتى الفكر 
السياسى ؤيصفة خاصة من خلال جهود ابن رشد ليقوم بعملية تنسيق فكرية بين 
النواحى الدينية التى بظبيعتها لا بد وأن تضع قيودا على الانطلاق فى التأصيل وتلك 
النتواحى النفسسية التى تفترض بحكم جوهرها ألا تخضع الا لقيود المنطق الفردى 
المحرد 0( ٠.‏ هذه العملية أى أستيعاب السسياسة فى الواقفم الدشنى وتطوير المفاهيم 
الدينية بلغة السياسة بدأها فى حققيقة الأمر الكندى ثم أكملها ابن سينا قمل أن 
يأتى أبن رشد ليقدم لنا ذلك الصرح المتكامل الذى استطاع أن يغزو مفاهيم البرتس 


لفق حكامت سم 0 التراث الاسسلابى 0 وس لي )ص “ا؟ .> 


(؟) آتظر فيما بعد ص 9؟؟؟! هامش )١(‏ . 


1١6» 


الكير ممهدا بذلك للنهضة الفكرية التى قادها القددس توماس الاكوينى )١(‏ . أن 
هذا المناخ الاسلامىوحده هو الذى خلق الاطارالفكرى الذى سمح للتقاليدالكانوليكية 
بأن تستقبل التراث اليونانى من خلال اخضاعه لعملية تطويع كاملة من جانب 
الجهود العربية وبصفة خاصة على بد ابن رشد . ولولا الجهود الصامتة لهذا 
الفيلسوف الى اتتفع بجهود من سبقه من القلاسفة العرب لما قدر للقديسن 
توماس الاكوينى أن بتقبل استقبال التقاليد اليونانية بالحادها والمدركات الاغرقية 
بتطر فاتها والتى كانت مصدر الانطلاق الحقيقى للفكر السيامى الغربى لتقوده عبر 
متاهات القرون اللاحقة الى حضارة عصر النهضة . هذه الحقيقة تبرز واضحة 
عندما نربط التطور الأوربى خلال القرئين الثامن عشر والتاسع عشم فى مقاهيمه 
إلسياسية بحقيقة التراث الغربى السابق على تلك الفترة . الثورة الفرنسية قامت 
على أساس العودة الى المصادر الأولى . نابليون اعتير نفسه قنصلا يعكس تقاليد 
الجمهورية الرومانية بل والحركات اليساربة لم تحد سوى جراكوس لتتسمى به 
تعبيرا عن الثورة الاجتماعية التى غمرت القرن الثالى قبل الميلاد . أحاديث روبسبيير 
لم تكن سوى عودة الى الحضارة اليونانية الرومانية . التصور الثورى كان يقوم 
على أساس أن الحضسارة الأوربية والتراث الكنسى كان بتضمن خليطا من مصادنر 
ئلائة : تعاليم كائو ليكية ©» نظم قانونية رومانية » مدركات ا 10 ونانية () . 
واذا كانت الثورة هى ضد الكنيسة فان التطور الطبيعى بصي العودة الى تلك 
التقاليد السابقة على التعاليم الكائوليكية والمستقلة عنها وهكذا تصير الثورة 
استمرارا لما سبقها ولكن عقب أن تمت تنقيته من تلك العناصر التى بحب أن 
نتقوقع فى داخل العلاقة بين الفرد والاله وأن تبتعد وتستقل عن العلاقة بين المواطن 
والدولة . وهنا بتعين على المؤرخ أن بطرح هذا السوّال : ترى لو لم يكن الفكر 
السياسى الاسلامى قد استطاع أن يوفق بين المفاهيم الدينية والمدركات الغفلسفية 
ليتقبلها وليحتويها القديس توماس الاكوينى أكانت الثورة الفرنسيية قد استطاعت 
أن نستند الى فكرة الاستمراربة التاريخية فى الحضارة الغربية عقب اسستيعاد 
التعاليم الكاثوليكية من عالم التصور السسياسى ؟ 
سوال الاجابة عليه لبس هذا موضعها () . 


,1771118810128 068 عناع01210 2ن 20101 ,01075 فلفقنى ,516001801706 :166 .م ,11 .01 ,19592 ,مسهمتاماتدت 


لاا نا الاي © وعتكتامم هثامأهة 06118 وملا دمصعتاعممعب1 


") أنة فلسفة قدية للتقالست وار إن 
9) أنظر حول 1 بع والتراث ,5 .م 1950 بقصدمط ‏ 3 ععنة اع 
الأوربى : 
05 10112081025 1022313 ,01:0199102 ل (0) أنظر فيما بعد ص ١»‏ وما بعتها . 
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مي اًالعرالة ونظام القّمالسياسم 
فالات الفكرى ابإيسلابى : 


الناحية الخامسة والأخيرة والتى تعطى للتراث السيابى الاسلامى مذاقه 
المثنين تدوى حول مو شع ميذا الغدالة ف اتظام القيم السياسية 00 القك سيق 
وذكرنا فى أكثر من موضع واحدكيف أن الفكر السياسى الاسلامى وحميع تقاليد 
الممارسة السياسية الاسلامية تجمل من مبذا العدالة القيمة: العليا فى تخليل اهداق 
الوجود السياسى . مبدأ العدالة هو المبدا الأصيل الذى بشكل وبتحكم فى جميع 
المبادىء الأخرى السساسية المرتبطة بكل ما له صلة بالتعامل مع السلطة . من هذا 
التصور نبعت جميع التقاليد الاسلامية بل ان مراجعة عملية اليناء السسياسى 


)1١(‏ نظرية القيم السياسسية لاتزال فى الفقه المعاصر 
تفانى الكثير من النقص والغموض . ورغم أن النظسرية 
السياسية تقوم على أساس أنها تنقسم الى شسطرين : 
أحدهما قيم والآخر ممارسة »© فان القسم القى لايزال 
موضع تضحية هو الاول . والواقع أن متابعة هذه الناحية 
تفرض وتعيف الى النهن الملاحظة التى رددناها نى أكثر من 
موضع واحد فى هذه الصفحات وهى الفشل الكامل لما 
يسمى بعلم السسياسة الامريكى . فلوعدنا الى القسم الاول 
من عملية التنظير السياسى لما وجدكنا مؤلفا واحدا يتئاول 
هذا الموضوع بالاحاطة العلمية التى كان يجب أن تتؤقعها . 
طرح الموضوع منهاجيا العالم الالمانى الذى عفب أن قفى 
فصف حياته فى القارة الجديدة عاد الى موطئه يكمل جهوده 
الصامته » وهو بريخت . انظر : 

قاانت 52 كات “سداد ادا لايد نهد ةد 


ولو عينا الى القسم الثانى من هذه اللنظرية 
السياسية لكان علينا أن نعثرف هرة أخرى ان أطار 
الممارسة أو التعامل هو النظرية الماركسية بمفاهيمها دول 
المراع الطلقى . 
ولعل هذا يضسر للقارىء كاذا كان عليئا قيل أية 
محاولة كاملة لبناء النظرية السياسية فى التقاليد الاسلامية 
أن نخدم تلظرنا الكاملللقيم السياسية .ذاذا كنا فى بئائنا 
للنظرية السياسية نتخالف ذلك التقليد من الفصل بين 
اكثالية من جانب والكمارسة وهو ما يمير عنه فى الل فالسد 
16017 2011131 مج اتو ممم 
الأمريكبة باصطلاح قواعد التعامل منجانب آخر » اذ نجعل من 
نظام اليم كل متماسك ينتهى أيضا بقواعد الممارسة » 


١5 


فاننا نفضل على العكس الفصل بين نظام القيم ونظرية 
التطور . القيم هى المثالية جماعية أم فردية » تصورا كان 
أم همارسة » شكلا كان أم واقعا . التنطور هو التعسامل 
ليس على مستوى موقف معين ولكن على مستوى الجماعة 
الكلية وقد انصهرت جميع عناصر الوجود السياسى فى اطار 
كلى هتكامل يكاد يلغى الزمن ليرتفع فيرسم ملامح الوجود 
الانسانى فى مراحل متكاملة . وقحليل التط.ور لابد وأن 
يقودنا بحكم الطابع العلمى للتحليل الى أن نفرد لا يسمى 
بالقرار السياسى قسما مستقلا . ومن ثم فنحن نميز فى 
اطار النظربة السياسسية بين أجزاء ثتلددكة : قيم » تطور » 
قرار . انظر رغم ذلك بعض المحاولات الامريكية وهى 
جميعها ليست جديرة بالتعليق نسوقها أجرد العلم : 

,0029 :21 .2 ,1968 ,ععمعلعة 1دع61نا 0‏ ,121513 
5 .م ,1969 ,لإلامعط ‏ لهو لاوم فصة 059010663م 
50 10100131102 صف 05801880015 ,طاطم 
,1ف :4 .م ,1973 مقط اهم تامهم عستكلومم 
-2011 مالاتظطةطفظ ,49 .م ,1968 ,امعط [وعنامم 
,1907 128 018 قلأطع 1م عطة قصه بإنتمعط1 51و16 
7 01 51077 هقط ,1301011 ,لاقع :58 
-1221:10 طذ ,115:18:12151018 :168 .م ,1968 ,متأو مصدحدوع 


155 .2 ,1967 الإامعطة 51غع61ئ1امم 80 وصمملغاونكق 
,66 201161031 0ه تزنتمعطة 20111601 ,417 لتضة 
4 .م .192 

أنظر أيضا : 


1970 501626 لاعأققمط عفطا هه 5و إكتامه ,مجر9رطع 


-2011 02 ناطق هة هه لإمقط 20111651 ,1117م 7 
160 086268«ورجمرف ‏ ,501001510 صة بععصعلوه لوعل؟ 
28 .م ,1958 ,قع0181م 2ه لإللنطه 


» قارن ايضا فى الفقه الأوربى المعماصر بريشت‎ )١( 


الاسلامى تفصح عن أن هبدأ العدالة ظل دائما هو الملحور الأصيل فى نظام القبم 


لو عدنا الى الآبات القرآنبة لوجدناها عامرة بالنص على مبدآ العدالة ويكفى 
للدلالة الآنة الواردة فى سورة النساء . « أن الله يأمركم أن توٌدوا الاماناث الى أهلها 
واذا حكمتم بين الناس أن تحكموا بالعدل »© . الدلالة الحقيقية لما ورد فى هذه 
الآبة يعود الى أنها تفرق بين تطبيقين هما موضع التحليل العلمى لفهوم العدالة : 
العدالة كمحورللساوك الفردى من جانب وكوظيفة أو مرفق بتعين على الدولة 
والجماعة أن تحمى أداءه من جانب آخر . بالمعنى الأول هى قيمة تتجه الى الفرد 
حيث على كل مواطن أن بوؤُدى الأمانات الى أهلها ولكنها بالمعنى الثانى, تصير محور 
التعامل فى ١ااخلافات‏ والصراعات حيث تتدخل الدولة أو الجماعة لتقول كلمة 
ألقانون . ولعل خير تعبير عن عمق هذا المفهوم فى التقاليد الاسلامية العربية العودة 
الى أواقعة المعروفة والمنسوبة الى عمر بن الخظاب عندما جاءه مصرى يشكو من 
ابن عمرو بن العاص الذى كان واليا على مصر . موضع الشكوى أن أبن عمرو بن 
العاص ضرب مصريا بالسوط عندما تنازعا على فرس كان يملكه المصرى وبحضور 
والده . وعندما تحقق عمر بن الخطاب من صحة الواقعة دعا عمرو بن العاص وابئه 
الى مجلسيه ثم أعطى المصرى سوطا وطلب مئه أن يضرب ابن عمرو : 7 أيا عمرو ©» 
.متى استعيدتم الناس وقد ولدتهم أمهاتهم أحرارا » . وهنا علينا أن نلحظ كيف أن 
مفهوم الحرية فى نصور الخليفة المسلم انما يتحقق من خلال مرفق العدالة . بعبارة 
أخرى ان العدالة بمعنى عدم التحيز والحياد واعطاء كل ذى حق حقه هى وحدها 
التى تمكن المواطن من الحرية ؟/ . أن قيمة الحرية رهن بمبدأ العدالة وليس العكس 
وهذا بعنى أن العدالة ترتفع الى مرتبة القيمة العليا . 


التصور الاإسلامى كان لا بد وأن قود الى العدرد من النتائج 1 


أولا ‏ مفهوم العدالة بمعنى الصلاحية للحياد وعدم التحيز وحن التفييم هو 
كرفل من قروطةاف ففارضة للسلظة وهو لبن قافر اهن .ولانة التضاء بل عو 
تعدى ذلك لكل أمامة أو ولابة » بقول الماوردى : « أهل الامامة الشروط المعتبرة 
فيهم سبعة : احداها العدالة على شروطها الحامعة » () . 


ثانيا ‏ العدرلة ليست فقط شرط. مرتبط بالصلاحية للمارسة القيادية وانما 
هى عنصر من عناصر استخدام السلطة ايا كان قدرها . بعيارة أخرى هى شرط 
فيمن يختار لتولى السئطة وفيمن يختار من يتولى السلطة بل عى شرط يجب أن 
بظل اقالها" اناه منارية” السلطة وق تحميع مراخل لك الممايسة: .. يقول: ايغبا 
الماوردى : ١‏ أما اهل الاختيار فالشروط المعتبرة فيهم ثلائة : أحدها العدالة 
الجامعة الشروطها » ()) . 


الثا ‏ بل إن المفهوم فى التقاليد الفكربة الاسلامية يرتفع ليعير عن أحد 
-خصائص النظام السواسى المثالى : كلمة السياسة العادلة هى الصفة المتداولة فى 


موس وم » ص ١.5‏ ومابعدها ٠‏ ومابعدها 03 


ارق اللماوردى ل مذ 6؛ ص 9 . 


(؟) سليمان محمد الطماوى » عمر بن الخطاب (4) نفس المرجع السابق ذكره » ص 5 . 


وأصول السياسة والادارة الحديثة 2 1954 » ص .4 


١ هه‎ 


الفقه السياسى للتعبير عن النمؤذج المثالى والتى بعر فها ابن خلدون بأنها تلك التى 
تعنى اسعاد الأمة والعمل على تحقيق مصالحها . الدولة فى فقه ابن خلدون لا تحقق 
الرقى والحضارة آلا اذا قامت على مبداالعدالة بل انه بعلن بصراحة ؟ن الدولة 
عندما تجعل الظلم محورها فان مصيرها لا يمكن أن بكون الا الانحطاط السريع ثم 
الموت أو الفناء . وهو فى هذا انما يعبر عن تقليد ثابت فى جميع الكتابات السياسية 
الاسلامية )١(‏ . القارابى يصف السلطة الجاهلة بأنها تلك التى لا تتسم بالتعقيل 
والحكمة والعدل وهى لذلك لا بد وأن تنتهى الى الخراب والدمار 9) ٠.‏ 

والخلاصة أن الحضارة الاسلامية تنظر الى مبدا العدالة على !نه جوهر نظام 
ألقيم السياسية . هو حقيقة كلية تمثل النظام » وهو حقيقة جزئية تسيطر على 
سلوك المواطن » هو نظام يحدد علاقة الحاكم بالمحكوم وهو مثالية والتزام تفرض 
على الدولة الاسلامية ورغم أنها دولة عقيدية أن تتعامل من منطلق معين مع غير 
المسلم بل ومن نفس المنطاق الاخلاقى مع العدو . وسوف نرى كيف برتفع هذا 
البدأ فى هذه الوثيقة التى نحن بصدد تحليل مضمونها أى سلوك المالك ليصير قاعدة 
تفرض وجودها على المواطن فى تعامله مع نفسه ٠.‏ 


09 الناطة والوظيمة الرتصالية : 


العرض السابق سمح لنا بأن نتفهم خصائص التراث السسيامى الاسلامى 
فى نطاق الخيرة الانسانية حول ظاهرة التأمل السياسى . التراث السياسى هو 
امتداد للحقيقة الحضارية واحد مسالك التعبير عن الطابع القومى . والفصل بين. 
الحقيقة الحضارية والقيم التاريخية المرتبطة بتلك الحقيقة ودلالة وجوهر التراث 
الفكرى السياسى لا يمكن الا أن يعكس قصورا فى فهم وادراك حقيقة التعامل مع 
ظاهمرة السلطة . ان السلطة فى حقيقتها ظاهرة اتصالية . انها مسلك من 
مسسالك التعامل بين القوى السياسية واسلوب من أساليب نقل المدركات والأمانى 
والآمال فى العلاقة دين المحكوم والحاكم وبلورة تاربخية للتفاعل بين الماضى والمستقبل 
عبر الحاضر . رغم ذلك فلا يزال فهمنا لحقيقة التراث السياسى الاسلامى غير 
كاف . ولنستطيع أن نستكمل هذا الاطار الذى لا يمكن أن يكون الا جزئيا رغم 
جميع محاولاتنا حيث انه لا يعدو أن بكون تقديما لنص سياسى هو بطبيعته تعبير 
عن مرحلة محدودة من حيث الزمان وعن تفاعل نسبى من حيث المكان © لا بد وآن 
نو سع دائثرة التأملات فى أبعاد أربع كل مبنها بكمل الأخرى : 


» أنظر عبد الحميد متولى » مبادىء نظام الحكم نظر الفارابى » فى مجلة كلية الآداب » الجامعة الأردنية‎ )١( 


أورده شاخت » تراث الاسلام » موسو وك. » ترجمة عربية » 
9) قارن احمسد فؤاد الأعوانى » فضائل الأامم فى جزء ثالث » ص 19 وما بعنها , ١‏ 


1ه | 


أول هذه النواحى تدور حول خصائص التراث الفكرى السسيانى الاسلامى 
كخبرة متميزة . نقصد بذلك ان العرض السابق انطلق من ميدأ المقارنة المنهاحية . 
رغم أننا حاولنا أن نكتشف خصائص ذلك التراث الا أن تلك المحاولة كان محورها 
ابراز نواحى التميز وليس الغوص فى أعماق المكونات . التراث الفكرى السياسى 
الاسلامى له مذاقه الخاص »4 وهذا المذاق لا بم أن تتحدد ملامحه الا من خلال 
التمييز بينه وبين مظاهر التأمل السسياسى فى الخبرات الانسانية الأخرى المختلفة , 
ولكن هذه الاجابة لا تعنى أننا نكون قد اكتشفنا جوهر ذلك التراث . أن المعرفة 
بالظاهرة من خلال اللامح الخارجية لا تكفى بل ويجب الغوص فى أعماق مقوماتها 
الدفينة والمتخفية . ش 

اكتشاف جوهر التراث الفكرى السياسى الاسلامى لا بد وآن بطرح تساؤلا 
التى هىمحور الدعوة الاسلامية ؟ ان عالمية الدعوة أى عالمية الوظيفة الحضارية للأمة 
للتعامل فى التراث الاسلامى )١١‏ . 

واذ نصل الى هذا المستوى فى الكشف عن خصائص الفكر السنياسى الاسلامى 
لا بد أن تنطرح هذا التساؤل الذى يقودنا الى جوهر الهدف من عملية احياء التراث 


اسلامية () . 


» أنظر تفسرنا للظاهرة القيادية من هذا اإنطلق‎ )١( 
» -حامد ربيع ©» علم السلوك » محاضرات كلية الاقتصاد‎ 
. /ا/لاةا »> ص 158 ومابعتها‎ 


(؟) السؤال الذى طرحناه والذى يدور حول هنا 
الفضول الفكرى بخصوص بناء نظرية سياسية اسلامية 
لابد وان بثر لدى القارىء مجموعة من علامات التمحب . 
أليست النظرية السياسية واحدة ؟ واذا قبلنا الحديث 
عن نظرية سياسية اسلامية » ألا يعنى هذا التعدد فى 
النظشريات الذى لابد وآن يقود الى رفض عالمية الانظي 
السياسى ؟ ش 


قبل ان ننجيب على هذه النساؤلات علينا أن نطارح 
بعض الملاحظات . النظرية السياسية هى واحدة ولكنها 
لاتصل الى تلك المرتبة الا عقب عمليات تجريب متتالية 
تنقلنا من مستوى الى آخر فاذا بتلك تصير الخاتمة 
النهائية بحيث تحتضمن جزءا هن كل تطبيق وتحكم كل 
تطبيق . أن أى حضصارة خيرة ©» وكل خبرة نموذج » 
والتموذج ليس الا تطسيق » والتطبيقات أى الأماذج عى 
التى من مجموعها يتكون ذلك الاطار الكلى للانظي . 
والواقع آنه عندما نتطرق لهذه الناحية نلحظ بوضوح 
مدى التخلخذل وعدم التكامل الذى بعانى منه الفقه 


الامريكى . فأى تطميق هو واقمع والواقع لأبد وان تحنضته . 


النظرية . ومن ثم فالواقع الاركسى أو الشمسيوعى على 
-سبيل اكثال لايكفى للتعامل معه أن نقف مله موقف 


الرفض الفكرى » يجب أن يدخل فى نطاق تعاملنا التجرييى 
وصف علم السياسة بأنه فقطا أمريكى والقول بآن عله 
السياسة التجريبى لا موضع له آلا فى القارة الامريكية . 
ما معنى ذلك ؟ ان العلم هو حقيقة مزدوجة : ظواهر 
استطعنا من خلال التجريد ان نعير عنها بمفاهيم أخضعت . 
هذه لأسلوب معبن من أساليب تقسير العلاقات الارتباطية 1 
العلم بعبارة أخرى يدور حول عناصر ثلاث : ظواهر »> 
علاقات ين الظواهر » مفاهيم للتعبر عن نلك الظواهر وتلك 
العلاقات . التحريب ليس الا منهاجية ولا قيمة له دون 
أن يستطيع الباحث أن يصل الى مسةوى المفاهيم . 
والمفاهيم ليست سوى الفكر . واذا كانت هذه الحقيقة 
واضحة فى نطاق أى نوع من أذواع المدرفة فهى آكثر صراحة 
وأكثر ازومية فى نطاق التحليل السياسى . اليبس التعامل 
السسياسى هو أساسا تعامل اتصالى من خلال المفاهيم 
واكدركات ؟ علم دون فكر لا ر<حود له . وتطور الثقافة 
السياسة لا يعدو أن يكون نقل الفكر من مسئئوى الفلسقة 
الى مسئتوى العلم . وفى هذه الناحية يتعين على الياحث 
المحايد ان يسام بان التقاليد الامريكية قد فشلت لانها 
لم تستطع أن ترقى من مستوى التجريب أى المعرفة الكمية 
للظواهر الى مستوى التجريد أى الننظر للوجود 
السياسى . بل ويعترف بذلك شيوخ التحليل السياسى فى 
القارة الجديدة ولنذكر على سيل المثال العودة الى برخت 
الذى سبق أن أحلتنا اليه فى أكثر من موضع .,. 


/عه 1 


ولنستكمل الاجابة على هذا السوّال الثالت التى لا يمكن سوى أن. تكون جزئية 


عودة آلى التساؤل الذى طرحناه : هل هناك نظرية 
سياسية اسلامية ؟ ومعنى ذلك هل نسستطيع من خلال 
التراكمات الفكرية واكمارسة الفعلية ان تجمع التقاليد 
الاسلامية حول دعائم معينة تمثل الركائر التى من خلال 
تحليل علاقاتها التفاطعية نستطيع أن نقدم اطارا فكريا 
للتصور الاسلامى للوجود السبيانسى ؟ : 

ممالاشك فيه آن الأجابة على هذا السؤال فى حاجة 
الى دراسة مستقلة بل والى جهود مجموعة من العلماء 
يكرسسون حياتهم للفوص فى أعماق النصوص المتتائرة 
والبحث عن الآثار المتعددة والمبانية وللتعايش مع الخسرة 
التاريخية التى دمشثل قرابة عشرة قرون كاملة , رغم ذلك 
فلنطرح تصورنا بكل ما يعنيه كما قدمنا من احتمالات أاخطأً 
أو للنقص فى القدرة على تقديم الصورة الكاملة . 

لو أردنا أن تحيد الأعمدة التى يدور حولها البناء 
المحتمل والممكن للنظرية السياسية الاسلامية لوحدنا ذلك 
يبشع من خمسة عناصر : 


( أولا ) عنصر العداالة . وقد طرحنا هذا المفهوم 
بوضوح وعالجناه بتفصيل كاف . الذى يجب أن نذكر به 
هو أن العدالة ف التقاليبد الاسلامية ترتبطف بحقيقة 
مزدوجة : من جانب فكرة التكتل الارادى لنشر الددوة أى 
ان الممارسة السياسيية خلال المراحل الثى أنيخفضسعناها 
للدراسة ترتشلط دائها بحالة سابقة على حالة الاستقرار 
الكلية الشثاملة أى عندما يصير السلام الاسلامى قد غلف 
الوجود الانسانى . من ناحية آخرى فان العدالة هى قيمة 


عليا تكاملها وتشيع منها مبادىء أخرى تادبعة "الحرية | 


والساواة . 35 


( ثانيا ) الاعتدال : النظرية السياسسية الاسلامية 
لا تقبل اشطرف فى أى معنى من معانيه . ترفض التطرف 
فى معانيه الثالية كأساس للحكم والتقيبم ومن ثم فوى 
تسيمح للمرء بالزواج باكر من واحدة ولو بقيود معيئة 
وهى من ثم توصف بأنها تقوم على مفهوم الفطرة فى التعامل 
القانوني , وهى تؤمن بالاعتدال النظامى ومن ثم تقيل شرع 
من قلنا . وهى تحمل الاعندال الدينى آحد محاور دعرتها 
العقيدية : حرية الأديان والاعتراف بحق الأديان الأاخرى 
فى التعايش تطبيق واضح . وهى تؤمن بالاعتدال السيادسى. 
ومكذا سمح للمعارضة بااوحود وتفترض احترام حق 
الشسورى . 


( ثنالئا ) النظرة الى الرأى العام على أنه قيمة فى 
ذاته . إن الشرعية السياسية تستمد مصادرها الحقيقية 
فى المجتمع الاسلامى من قوة الرأى العام . رغم أن الرأى 


,هآ 


العام قب يفهم بمعان متعددة » وقد تكون تطبيقاته منتوعة 
ومتناقضة بحيث يتعارض أو يتناق مع فكرة التعصب. 
المتصرى أو التميز الطلقى »© الا أن مفهوم الرأى المام 
فى المارسة الاسلامية يصير مرادفا لكلمة الآهة . وحصدة 
الآمة هى المنطلق الاول والاخير فى تفسير التعامل السياسى . 
تأتى اكظاهر فنتنوع وتختلف تبعا لكل موقف ولكل فقه بل 
ولكل تفليد : الاجماع. والشورى هى نماذج للرأى العام 
الطصقى.» العرف وحق الافتاء نماذج للرأى العام القومى » 
الاستحسان والمصالح اللمرسلة مداخل تلدع من مدارس 
فقهبة معينة بحيث آكاد تصمر تعبيرا عن الراى العام النوعى . 


( رابعا ) الدواة لا بمعئى سلطة الاكراه وانها بمعنى 
اداة السمان للآمن والأمان وتمكين السلم من أن يحقق 
الكمال فى ممارستته الديئية تمثل المتغر الرابع فى الاطار 
الفكرى للتصور السياسى الاسلامى . انها دولة تؤمن 
بالوظيفة الاتصالية وهى لذلك دولة عقائدية دينية تقوم 
على أساس الدمج بين اإثاليات الاخلاقية والثاليسات 
السياسية فى آن واحد بحيث ترقض الدصلين الحياة العامة 
ؤالحياة الخاصة أو التمييز فى قيم التعامل من جانب 
الساطة بين المسلم وغير المسلم . السلطة فى التقالينت 
الاسلامية هيبة وظيفية وليس.ءت حق مكتسب فى الاكراه 
والاستداد . بئاة الدولة الاسلامية من هذا المنطلق المحدد 
وبغض النظر عن التضاريس المختلفة التى فرضتها الاحداث 
خمس : الرسول صاغ المبادىء أثناء حكمه للمدينة » 
عمر بن الخطاب نقل هذه البادىء من المدينئة الدولة الى 
الدولة بمعئاها الحقيقى أى الي الارض امثرامية الاطراف »6 
ثم يأتى معاوية بن أبى سفيان فيؤسس معالم وخصائص 
الدواة الامبراطورية . عمسر بن عيب العزيز يطعم 
الامبراطورية الجديدة بالمفاهيم والمثاليات التقليدية لياتى 
عقب ذلك هارون الرشيد ليقدم لنا الدولة العاكية حيث 
تصير عاصمة الكون بغداد . 


( خامسا ) المتفر الخامس صو طبيعة السياسسة 
التشريعية . لقد درجنا على تصور العمل التشريعى علىأانه 
تعيير عن آرادة سيس,ة ٠‏ دأيلا فى أكثر من موضع واحد 
كيف أن التقاليد الاسلامية ترفض ذلك . ومن ثم فسلطظ 
الحاكم مقيدة . والقيود الواردة على الحاكم منيعها عناص 
ثلاث : سمو القواعد الديئية » عدم اختصاص الخليفة 
بالتشريع الدى هو من عمل. الففيه » قوة الرأى العام النى 
تصير فى النهاية المدور الحقيقى للومارسة السياسية . 
تستطيع أن نضيف بهذا الخصوص ونحيل الى ماذكرناه فى 
مواضع متفرقة بصيدد موقف الخليفة من الفضاء وموقف 
الفقه من كلا الخليفة والقاضى , 


ومحدودة ومؤّقتة فلا بد وآن نطرح سؤالا رابعا : ما هى أصول الفكر السبياسى 
الاسلامى بمعنى ما هى العناصر والمقومات التى تفاعلت والتى احتضن كل منها 
الآخز لتتكون من حصيلتها تلك الخبرة بخصائصها وملامحها الشكلية والموضوعية 
والمحردة كما عر ضناها فى أحاباتنا على التساؤلات الثلاثة السابقة . 

نتابع هذه النواحى الأربع بابيجاز قبل أن ننطلق فى تحليل الوظيقة الحركية 
للفكر السياسى الاسلامى فى عملية بناء الدولة العصرية . 


« السرمات| ل امل ا ؤصائع را لصم 
للسراتٌ السياجى المكرب اسار : 


أول هذه التساؤلات تدور حول المقومات الداخلية والخصائص امو ضوعية 
للتراث السسياسى الفكرى الاسلامى . مبما لأ شك فيه أن هذه الخصائص تختلف 
الفيلسوف أو المفكر بل وقد نتنوع تبعا لمصدر الفكر السياسى وكما سبق وراينا 
هل هو فكر فقهى أم فلسفى أم حركى » وهل هو مدركات تجريدية أو مدركات 
متداولة تنلبع من الواقع المرتبط بالممارسة دون أن ترقى الى التأصينل المحرد ٠.‏ رغم 
قد لا بعلن عتها وقد لا بشعر بها صاحب الخبرة أثناء التعامل اليومى بخصوصها 
ليأنى فيكتشفها بعد انقطاع تلك الخيرة واستيعابها فى حركة التاريخ من يسعى 
لفهم الدلالة الحعيفية المستترة خلف الخيرة ؛ فاذا بها تكون اطارآأ متكاملا بعر عن 


ثَِ أيا كان موقعه . كنب الخليفة الملصور الى قاضى البصرة 


ولنذكر بعض الوقائع . 
3 
قدم مرة أبو حعفر المنصور المدية وعلى قضائها محمد 


بن عمران الطلحى » فاش تكى الجمالون فى حق لهم على ' 


الخليفة . وعندما قدمت الشكوى للقاضى طلب الطلحى 
من كاتبه أن يأمر الخليفة بالحضور أمامه ©» وعندما أظور 
الكاتب خوفه من ذلك لم يكتف القافضى بان يكنب الكتاب 
بطلب حضور الخليفة الى مجلسه بل أمر كاتبه أن يوصل 
الخطاب بيده , وأقبل الخليفة الى مجلس القفضاء ومعه 
وزبره « الربيع بن يوتس » فلم يعبا القاضى بقدومهم/ بل 
دعا الخصوم وطلب منهم اثبات حقهم . وعقب سسماعهم 
قضى على الخليفة باحقية دعواهم ٠‏ ويذكر أيضا صاحب 
تاريخ الخلفاء عن الخليفةء المنصور واقعة أكثر وضوحا فى 
تقاليد احترام .حكم القاضى فى مواجهة صاحب السلطة 


يطلب منه ق قضية بين قائد وتاجر أن يحكم لصالح الأآول» 
وذكر فى كتابه العبارات التالية : ١«‏ أنظر الأرض التى 
تخاصم فيها فلان القائد وفلان التاجر فادفعها الى القاتد »), 
فكتب اليه قافى البصرة ( ان البيئة قد قامت عندى 
للتاجر فلسيت آخرحها من بده آله ببيئة 5 فأاعاد اللتنصور 
الكتاب الى القاضى قائلا « والله الذى لا اله الا هو 
لتدفعنها الى القائد » فأجابه القاضى ( والله الذى لا اله 
ال هو لا اخرجها من يب الاناجر الا حق ») . 

آورده عبد الجبار الجومرد » أبو جعفر اللتصور » 
»© 159 ومابعدها .. أنظر ايضا وقارن عبد الدميد 
متواى 6 مبادىء نظام الحكم ق الاسلام 6 ع , سن ,ذاه 6 ص 
8 ومابعدها © وانظر كذلك المصادن الثى أوردها في ص 
6١‏ هامشس رقم ا 


١4 


لق انظار فى معنى مطابق فويثر » م.س.ذ. ©» صن 


المذاق الحقيقى والجوهر الذانى لذلك التراث () . من هذا المنطلق نستطيع ان 
نصف التراك السياسى الاسلامى الفكرى بأنه حصيلة تفاعلات خمس أى حصيلة 
متكاملة لعناصر خمس استطاعت أن تطوع نقفسها ف بواتقعة واحدة لتكوزنز ذلكالايناع 
الفكرى وبفض النظر عن نماذجه وتطبيقاته التاريخية أو النظامية ورغم الخلافات 
المختلفة المذهبية والعقائدية التى عر فتها الجماعة الاسلامية . 

هذه الخصائص نستطيع أن نوجزها حول المتغيرات التالية . 

هو فكر اج-ماعى وقد سبق أن رأينا كيف« ارتفعت هذه الصفة لتصير احدى 
ملامحه الخارحية . فهو من حيث أهدافه لا سعى الا لمصلحة الحماعة ©» ومن حيث 
أخلاقيات جماعية وليست فردية ©» أخلاقيات التضحية واحتقار الحياة وايس. 
التكالب على المصالح الذانية والنظرة الى الوحود على أنه فقط متعة واسثر خاعء () . 


وهو فكر ديشئى : حوهر أأفكر السيئاسى الاسلامى هو الحقيقة المنز له 5 مهما 
حاولت العقلية الفردية الارتقاء والسمو » ومهما وجدت من اطار التحرر الذى صبغ. 
التاريخ الاسلامى والتسامح الذى هو محور وجوهر العقيدة الاسلامية اغراء 
للانطلاق الذاتى والفردى فى التأمل » فان الاطار الدينى الذى وضعته التعاليم 
السماوية يظل حائطا بمنع أى محاولة لاجتيازه أو التشكيك فى عناصره . من هنا 
الجماعية حيث الارادة الفردية فى خدمة. الجماعة لأن هذا هو منطاق التطابق بين. 
المقفهوم الدينى والواحب السياسى ٠‏ 


والتراث السيامى الاسلامى تراث أخلاقى وهو لذلك لا شبع فقط من مقهوم. 
القيم ولكنه لا يقبل ولا بتصور الفصل بين الأخلاقيات والممارسة وبرفض أى تمييز 
بين الممارسة الداخلية والخارجية . التفرقة بين القيم السياسية وغير السياسية 
يرقضها التراث السياسى الاسلامى رفضا قاطما . من لا يصلح للحياة الخاصة غير 
جدير بأن يعتلى مناصب المسئولية ولن يصلح لأن يمارس السلطة 9) . التعامل 
وفقط من منطاق وحدة القيم : ان التراث السيامى الاسلامى وهو تراث اخلاقى هو 
خطاب للفرد حيثما وجد واذا كان لا أكراه فى الدين فان هذا لا يعنى أن من لا يقبل 
ذلك الخطاب قد أهدرت آدميته . ان على الممارس للسلطة فى التقائيد الاسلامية 
أن بقدم نموذج المثالية دون أن بعلق ذلك على القبول أو الرفض . قواعد التعامل 
مع الأعداء ليست فى حاجة الى سرد أو تفصيل . رغم ذلك فأخلاقيات التراث 
السياسى الاسلامى هى قيم جماعية ودينية وليست قيما فردية ودنيوية . 


كذلك فان الفكر السياسى الاسلامى فكر حركى : ليس فقط بمعنى واجب. 
القيادة فى أن تتدبر ولكن أيضا بمعنى أن هناك وظيفة على الفرد فى أن بمارس 
بعمله وى أن يدفع بسلوكه حقيقة التطور السياسى الذى هو نشر الدعوة بشكل 


(0) آانظر كذلك : 


.4 .2ج ,1958 ,1011517328136 عددة 1 ,تالا فتلت 


1 


(؟) أنظر مقدمة ابن خلدون تحقيق على عبد الواحد. 
واق » 1568 »© جزء ثانى » ض 125 ومايعنها © وقارن على 
الوردى ©» منطق ابن خلدون © لال/اة! » ص /!ا35 ومابميها . 


(و بآخر . أن تعاليم الرسول قاطعة صريحة فى أن على المواطن آلا يقبل والا بصمتء 
والا يستسلم ازاء ما يمكن أن بكون متناقضا مع مثالية الجماعة الاسلامية . « من 
رأى منكم منكرا فليغيره بيده » قان لم سستطع فبلسانه: » فان لم ستطع فبقليه 
وذلك أاضعف الابمان » . التعمامل المباشر هو أقصى التعيير عن الحركية تعقبه 
مستويات آخرى تبدأ من عملية الاتصال بمعتى: السعى نحو الاقناع والاقتناع 
وتنتهى بالتوجه الى القوة العليا لهدابة المخطىء وانقاذ الجماعة من مخالفاته 
السلوكية )١(‏ . 


كذلك فان الفكر السياسى الاسلامى يتصف بصفة الاطلاق . وهنا تتقابل 
خصائصه الجوهرية بالوظيفة العالمية للدعوة وقدرة التأمل السياسى على تقديم 
التصور المتكامل أى"النظرة السسياسية الكلية الشاملة من جانب آخر . 


الطبيعة العالمية للدعوة الاسلامية تنقلنا الى مستوى آخر من مستويات التحليل 
للفكر السيامى الاسلامى . الذى يعنينا أن نؤكد عليه والذى سيق وطر حناه اجمالا 
هو أن نتذكر أن التميز فى التراث الاسلامى لا بتنافى مع عالمية الدعوة الاسلامية . 
فالدعوة الاسلامية نتجه الى وظيفة الجماعة فى النطاق الحضارى »© التميز فى الفكر 
السياسى الامبلامى ينبع من أساليب تصور تحقيق تلكالوظيفة العالية ٠.‏ رغم ذلك 
فلنتذكر بعض الخصائص العامة التى كان لابد وأن تؤثر فى المدركات السياسية 
الاسلامية كنتيجة لطبيعة عالمية الدعوة : العلاقة السياسية تنيع من مفهوم عام 
مطلق وهو أن الآمة هى التجمع الحضارى الدينى وليست مجرد الالتقاء العنصرى» 
سلطة الأمة » دون الحديث عن سلطة الحاكم » ليست مطلقة ولكنها مقيدة بالتعاليم 
الدينية » الالتزام بالأخلاقيات فى نطاق الحركة السياسية هو أمر بتجه الى الحاكم 
والمحكوم فى آن واحد » علاقة التضامن تنبع من فكرة وحلة التجمع اسسيابسى 
وليست امتدادا لعلاقة الدم . تحليل هذه النواحى ينقلنا الى الدراسة التفصيلية 
للنظام السياسى الاسلامى (') ولتطور التعامل السياسى من جانب آخر وهو 
ما لا بدخل فى نطاق هذه الدراسة . 


بقى السؤّال الثالث والذى بدوره لا بد وآن نطرحه وبشجاعة . هل نستطيع 


)١(‏ اورده المرجع السابق ذكره » ص 44 ,. انظسر )١(‏ قارن محمد قارون الثيهان » نظام الحكم فى 
كذلك على بن ابي طالب »© نهج البلاغة » طبعة بيروت الاسلام » 191/4 > ص 241١‏ وما بعنها ‏ صبحى الصالح » 
دار الاندلس » #لاة! » ص 8,؟ ومايمدها . النظم الاسلامية » م958! » ص إ)؟ ومايمنها ,. 


اللا 


“البنار والمئاص_الفاربت 


قبل أن نجيب على هذا التساؤل علينا أن نتذكر بأن هناك فارف بين النظرية 
السياسية الاسلامية »© لو كانت اجابتنا بالتأكيد » وما يمكن أن نصفه بنظرية القيم 
السياسية من منطلق التقاليد الاسلامية . هذه الناحية الثانية لا يمكن أن تكون 
موضع مناقشة . ان نظرية القيم لا تعدو أن تكون تبريرا للحركة من منطلق التكامل 
فى التصور وأى حفيقة دينية لا بد وأن تنبع من مجموعة من المدركات المتعلقة 
بالمثاليات وترتيبها التصساعدى ومن ثم لابد وأن تملك نظربئة للقيم . أيضا التراث 
الكنسى الذى بشكك البعض فى أنه بملك نظرية سياسية بملك نظامه للقيم (0) . 
ما المقصود بالنظرية السياسية الاسلامية ؟ مجموعة المدركات المجردة التى من 
حصيلتها نستطيع أن نخلق التصور الذى ساد الممارسة الاسلامية وبفض النظر عن 
تطبيقه من عدمه » وبغض النظر عن نجاح التطبيق من فثله:») وبغض النظر عن 
مراحل التطبيق والذى نستطيع من خلاله أن نرتفع الى قمة التجرد فاذا بنا ازاء 
احاطة متكاملة للعالم الفكرى وللتراث الحضارى فى خليط متجانس من العلاقات 
الارتباطية والدلالات المنطقية والقوانين العلمية التى تحكم الوجود السياسى . 

الاجابة على هذا السؤال تفترض عملية تبويب لمجموعة من التساؤلات تنتهى 
بتقديبى اطار متكامل للفكر السياسى الاسلامى ستجيب مع ذلك التعريف الذى 
حددناه . وعملية التبويب فى الواقع تفترض الاجابة على مجموعة من الاستفهامات. 
أول التساؤلات والذى سوف نعود له فيما بعد بدور حول المصادر : ما هى هذه 
الاصول التى بجحب من خلالها أن نتوصل الى التراث السسياسى الاسلامى ؛ لقد 
سبق أن حددنا ذلك التراث بأنه فكر ونظم وممارسة . وذكرنا أن الابعاد الثلائة 
تكون كلا متكاملا وأن التجريد الفكرى الذى يعد للنظرية السياسية يفترض التعامل 
مع مصادر التراث فى هذه التطبيقات الثلائة رغم تعمدد أصول كل منها وتميزها . 
كذلك لاحظنا أن هذه الآثار البعض منها سياسى والكثير منها غير سيابسى . 

ومن ثم فان الخطوة الأولى للاجابة على هذا التمسساؤل عملية تجمميع لهذه 
النضصوص والآثار فى أطار متكامل من التحقيق التاربخى والنحليل اللنوى مختلف 
عناصر ذلك التراث . 

الس 00 
)١(‏ انظر عرضا دقيقا فى : أ 101611 ع0 عمنتاتج 22037 ,8332131731 362 .2 ,1956 
1 3011318 :49 .م ,1960 ,عستصصمط”1 36 6تدع115 


,1965 ,1251185 ع0 ع1هاع80 عستماءمت. هآ رمعرع م0 أجق 11 8 56نا6216غطة عرلهم هآ ,013085236188ه 
60107630 16 اع ه11 ,340101:177 - الشلطاد :268 .50 .ج ,1962 


كج 


المصادر تسمح لنا بأن نصل الى تحديد المفاهيم ٠.‏ والمفاهيم ايست سوى 
التعريفات التى كل منها بعبر عن حقيقة معينة : أن المفاهيم ليست القاظا أو 
مصطلحات . انها تمثل مجموعة من العناصر التى من خلال خلق التحانس بيتها 
نستطيع أن نصل الى عملية بناء للاطار الفكرى الذى هو وحده يسمح باحتضان 
الحقيقة السياسية . لقد سبق أن رأينا كيف أن كلمة تشربع فى التقاليد الاسلامية 
على سبيل امثال لا تعنى ذلك المدلول المتوارث فى نطاقٌ المفاهيم الغربية )١‏ . الاطار 
الفكرى هو فى حقيقة الأمر ثعيير عن الحضارة أو بعبارة أخرى ى أكثر دقة تعبير عن 
الادراك الحماعى للظاهرة مو ضع التحليل . رأنا أيضا كيف أن مقهوم التوازن فى 
الخبرة الاسلامية ينطلق من فكرة الفصل بين سلطة الافتاء والسلطة القضائية » 
نموذج آخر يعكس مفاهيم ذاتية لا نستطيع أن نصل الى تحديد دلالتها الا اذا حاولنا 
أن نجرد التراث الاسلامى فى شكل علاقات ارتباطية تتفاعل ؤتتحدد بالحقائق 
الفكرية . 

وهذا بقودنا الى خطوة ثالثة : عقب تحديد المصادر والمفاهيم بتوجب علينا 
صياغة المشكلة أو المشاكل السياسية التى تعين على المجتمع الاسلامى أن :واحهها . 
ان كل مجتمع عاش خبرة معينة والخبرة هى مجموعة مشاكل وصعوبات 0 
بها فى تطوراته المتلاحقة وكان عليه ألن نتخطاها بشكل أو بآخر 9) . لا يعنينا النجاح 
الذى قد كون حزئيا بل ولا بعنينا الفشل مهما كان كليا » ان نقطة البداية التىيجب 
أن قف ازاءها المفكر هى كيف أن كل خبرة لها مشاكلها »؛ وان مشاكل كل مجتمع 
لا تعكس نفس الطبيعة ولا نفس الخصائص التى تتفاعل معها الخبرات الأخرى (9). 
وقد بطرح الباحث بهذا الخصوص التساؤل : ما المراد بكلمة مشكلة سياسية ؟ 
الاجابة على هذا السؤال تمثل أعقد المسائل التى يثيرها الفكر المعاصر . رغم ذلك 
فان منطلق بناء التنظير السياسى لابد وأن يجعل من التعريف بالمشكلة السياسية 
الاساس الفكرى الأول لعملية التجرد المرتبطة بالوجود السيامى . وبغض النظر عن 
الاجابة على هذا التساؤل فان عليئا أن نتذكر أن عملية التحليل السياسى لم تعد 
تستطيع أن تسمح بجعل الوحدة النهائية التى يدور حولها التأمل 'لفكرى سوى 
دراسة الموقف بأبعاده وعتاصره ٠‏ .والموقف السيامى هو اضتطلاح يمكن أن يوصف 
بأنه ترحمة أكثر اتسساعا وأكثر واقعية واقل تحردا وأقل دقة وتحديدا من كلمة 


وهكذا بتعين علينا أن نطرح هذا التساؤل لو اردنا بناء نظرية سياسية اسلامية: 
ما هى المشاكل التى واجهها المجتمع السياسى الاسلامى ؟ وكيف نوضح تلك المشاكل 


٠ 1١١2 آانظر ملاحظاتنا سابقا ص‎ )١( 
قارن ما آأورده لأسلون » القكر الستتسياسى‎ )0( 
: هامش رقم ؟‎ 1١8 الاسلامى » م.س.ذ. » ص‎ 
16150010, 4 قصة عأطوتة 2ه +8610 ع أنه :1 جطامه‎ 
4رمعهة5 عط عنمو 5م150" 501 131015 سفملومء2‎ 
10 31181160اتنا ,.3.لق تكتتاتاداعه طتاعتاق غطة‎ 21 2. 
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(؟) ولنقارن على سبيل اكثال الحضارة الرومانية 
بالتقاليد الاسلامية . الأولى كانت مشسكلتها الحقيقية 
أو على الاقل احد المشاكل الخطرة هى ظاهرة التعدد 


النظامى . على العكس من ذلك قان التصور الاسلامى كان 


يفرض التعدد . وهكذا أنتهى التطور الاول بتقئيئات 


حجستئيلان بينما التاريخ الاسلامى رفض أى عحاولة لوضع 
حد لتعدد المذاهب الفقهية حتى أن خطاب ابن“ المقفضع 
المعروف باسم رسالة الصحابة ذهب دون صدىق . أنظثر : 
أحمد أمين » ضحى الاسلام » جزء ثاتى » 8؟15ا »> ص 5١14‏ 
ومابعدها . قارن لنا : ١‏ 
-873 10 © 8165 للق ص0 اسه عصمادععدمه هآ ,الاتلف 1 
10118111312830 515156128 261 0515170م 011680 01 م0نزم111 
,0ننة :0081© 2 مأكختتاط 8580م نعصهون مسنلصواط كناناة ص 
24 .م ,1953 ,1 


وت 


أبتداء من الواقع التجريبى ثم من خلال المعالجة الفكرية فى آن واد . ممالا ضك 
فيه أيضا أن المشاكل التى واجهها المجتمع. الاسلامى تختلف. وتتنوع تبعا للمرحلة 
التاريخية . فعقب وفاة الرسول كانت المشكلة الاسلامية هى بناء نظام التعامل 
المتعلق بالاختيار . ثم جاءت عقب ذلك مشكة اخرى تدور وتنبع هن فكرة: 
التطور الكلى والكيفى للجماعة ازاء النظم السياسية المتوارثة والتقليدية )١(‏ . عصر 
معاوية رغم كل ما يمكن أن يوصف به من تعسف أو خروج على التقاليد الأولى 
بتضمن مواجهة مشكلة أخرى وهى بناء الدولة الاسلامية . وهكذا تتعاقب المشاكل 
تبعا لكل عصر ولكل مرحلة من مراحل التطور السياسى . 


ولا يجوز لنا أن نتصور ان الشعور بحقيقة هذه المشاكل ينبع فقط من التحليل 
السياسى العصرى الذى استطاعت التقاليد العلمية الحديثة أن تحيط به فكرة 
التنظير السياسى . علماء مسلمون يعودون الى تلك الفترات المختلفة أثاروا هذه 
المشاكل المتباينة وبوعى واضح وقدرة تنظيرية لا موضع للشك فى أصالتها . ولنذكر 
على سبيل المثال مؤلف الفرق بين الفرق الذى يعود الى القرن الخامس الهجرى 
للبغدادى والذى فيه بطرح التننساؤل عن حقيقة الخلافات بين مختلف المذاهف 
الدينية والسياسية وحقيقة العناصر التى رغم الخلافات تربط وتقرب بين الفرق 
والملل التى انتهت بتجرئة وتفتيت الجماعة الاسلامية () , 


برتبط بهذه التساؤلات الثلاثة ما. سبق وطر حناه باسم مشكلة القيم أو نظام 
القيم السياسية الاسلامية فى التراث الاسلامى . المجتمع الاسلامى ككل مجتمع آخر 
عرفا محموعة معينة من الفيم حعلها ‏ محور وجوده ومصدر تميزه الحضارى . 
القيم السياسية ليست محرد مبادىء »© أنها تنظيم تصاعدى للعلاقة بين الاخلاقيات 
العامة والاخلاقيات الخاصة ثم مو ضع كل مئها فى ذلك الهرم المتجانس من المثاليات 
الاجتماعية ٠‏ ولنذكر على سميل المثال أهم القيم التى عر فتها التقاليد الاسلامية : 
العدالة » المساواة » سيادة التشريع » الأصل الارادى للسلطة »© مبدا الشورى . 


فقط عقب ذلك نستطيع ان ننتقل الى تاصيل وبناء النظرية السياسيةالاسلامية 
حيث يكون التحليل وقد اضحى يسير فى بعد فكرى انطلاقا من التجريد الفلسفى 
للمدركات السياسية وابتداء من تلك الأسماء الضخمة التى بمكن القول بأنها اعمدة 
الفكر السياسى الاسلامى أى الفارابى وابن سينا وابن رشد ثم الغزالى وابن خلدون 
وابن تيمية » ولكل منهم أتباعه وحواريه وقد طعم كل ذلك بالجزئيات الحركية 
والتصورات والمفاهيم المتداولة . فقط هنا التحليل يصير قادرا على تحقيق عملية 
التجرد الفكرى العلمى المطلق من خلال بناء علاقات ارتباطية ترتفع الى مستوى 
قوانين السببية فى تفسير مختلف جزئيات الوجود السيامى . 00 

ليس هدفئا من طرح هذا السؤال سوى أن نحدد بعض المنطلقات العامة التى 
تبرر الاهتمام بالتراك وكيقية تاصيل مدخل علمى ثبناء النظرية السياسية 
الاسلامية . نقل الفاهيم الاسلامية فى صفائها وحقيقتها الى لغة العصر لا بمكن ان 
يتحقق ألا عقب بناء النظرية السئياسية الاسلامية لأن هذا البناء وحده.هو الذى 


» ص .؟) . أنظر ايضا يحيى هاشم حسن فرغل‎ > 4 , 1564١ 2 قارن أحمد آمين » فجر الاسلام‎ )١( 
. ض اا؟ ومابعتها . نضاة الآراد والمذاهب والفرق الكلامية » 1990 ص 0ا5؟‎ 
. (؟) أنظر طبعة بروت السابق الاشارة اليها ص قارن إيضا شاخت 2 م.س.,ذ. » ص 7) ومايمدها‎ 


ل 


سوف بيخلق ذلك التكامل الذى بمثل خاتمة المطاف فى الفضول التاريخى ونقطة 
البداية فى التعامل الحركى مع التراث الاسلامى )١(‏ . قبل ان نطرح معنى هذه 
الملاحظة عليئنا ان نتذكر بعض الحقائق : 


(1) تبودب الفكر السياسى الاسلامى ننجب أن دحيبه على استفهامات معينة , 


سبق أن ذكرنا بعضها وركزنا حول احداها وهى القيم السياسية . ولكن 
علينا أن نضيف مجموعة أخرى من الحقائق يجب أن نقدم بخص وصها 
التصور الكامل فى التقاليد والتراث الاسلامى : نظرية الدولة » تفسير ظاهرة 
السلطة : شروط القائد وخصائص القيادة السياسية »© إنواع الحكومات 
وصور النظم السياسية » ليست سوى لهم البنود التى يندرج تحت كل منها 


العديد من الجزئيات . 


(ب) على أننا نسرع بملاحظة أنه رغم تسيب مصادر الفكر السياسى الاسلامى وعدم 
تكاملها التوثيقى والتبويبى بعد وهذه احدى الوظائف التى نلسعى الى القيام 
بها فى اطار فكرى واحد الا أن هذا التراثورغم وحدته التى سيق وأبرزتاها 
بتضمن من العناصر ما يسمح بأن بقدم العديد من الاجابات . 


١‏ - فلو وقفنا مثلا ازاء ظاهصرة السلطة لاستطعنا من خلال تحليل الاصول 
السياسية الاسلامية أن نقدم على الاقل تصورات ثلاث : النظرية العقدية 
لها لذ الغزالى 6 نطوبة العصيشةوالعاقها صل الى العمة الدئ ان خلدون » 


رشك (؟5)ا. 


؟.- ولا شل هذا التعدد والتنوع عندما ننتقل الى وظيفة الدولة بمعنى الأهداف 
التى بحب أن تسس.عى الارادة السياسية الى تحقيقها من خلال الأداة النظامية . 
قالفارابى بدا فح عن نظرئة العدالة ؛ والماوردى بجعل مبدأ الدفاع عن العقيدة 
محور الحركة السياسية للدولة والمبرر لوحودها والسيطر على أهدافها » 
وبأتى ابن أبى الربيع فى كتابه الذى نطرح تحليلة فى هذه المقدمة اذ يتعلنا الى 
ميدأ آخر وهو تحقيق السلام والطمانينة ٠.‏ 


© فاذا انتقلنا الى المشكلة الأخرى المتعلقة بصور الحكومات لوجدنا آن هذه 
الناحية تمتاز بالفقر وعدم الاهتمام . ورغم أن ذلك يبدو لآول وهلة علامة من 
مظاهر التقصير والنقص الفكرى الا أنها فى الواقع منطقية مع طبيعة الحضارة 
الاسلامية . الحضارة الاسلامية تنبع من مفهوم الكفاحية والوظيقة المقائديرة 


)١(‏ ولعل هذا يقودنا الى تاريخ التجديد الفكرى 
للتراث الرومانى وكيف بدوره قاد الى بناء علم السياسة 
فى التقاليد الغربية . ورم آن هذه الصفحة لاتزال تجهولة 
أو مجهلة بفضل هايسمى بعلم السياسة الامريكى الا أن 
إلى محاولة لفهم حقيقة البناء التجريدى للتامل السيابى 
كتمامل علمى هم ظاهرة السلطة لا تتبع من تطور المدرسمة 
التاريخية الالمانية خلال القرن التاسع عشر هى عبث لن 
يؤدى آلا لمهم فهم حفيقة الانجاهات الفكرية المرتبطة 


بتأصيل وفهم ظاهرة السلطة فى التقاليد الأوربية , أنظر 

التنفاصيل : 

1 ,2200612383 181080115 06118 5502 85111 هقفت 
١‏ .4 .م ,1958 ,107 

(') انظر ملاحظلات : 

-آ3010 :314 .م ,عطهقتتق عتطم50ملتطم هآ ,1كآطتة © 
80 د70 مأع16010 لصت علطدموماخطم لآ 
كس ع2[ قلط ,قصضمدععاجعمق ,ل432558 :119 .م ,1865 


.62 .م ,1958 قع0؟ 


.ا 


ومعنى ذلك آنها لا بد وأن ترى فى نظامها السسياسى س وبفض النظر عما يمكن 
[آن بعيبه ‏ المثل الأعلى لنموذج الممارسة . هذه الحقيقة بوزات واصحة فى 
الفقه الرومانى ورغم أن النموذج الرومانى لم يكن تعبيرا عن كفاحية فى العقيدة 
الدينية ولنتذكر على سبي لالمثال بوليب ومفاهيمه المعروفة بخصوص الدستور 
المختلط . وغم ذلك فان الفكر الاسلامى لم بترك هذه الناحية وأعطاها عنابة 
هامة من منطلق تاردخى . ولعل ابن خلدون خير من بحيب على الاستقهامات 
المتعلقة بصور الحكومات )١(‏ . ولنتذكر بهذا الخصوص بعض النماذج من 
فكره السياسى . فهو أولا يدرس نظرية المناخ السياسى الآمر الذى يسمح له 
بمعالجة العلاقة بين الاقليم الجمرافى بخصائصه والنظم السسياسية بمتغيراتها. 
وهو من هذا المنطلق يصل الى خلق علاقات ارتياطية بين البداوة والحرية من 
جانب والزراعة والنظم الاستبدادية من جانب آخر بحيث يكاد يعيد الى 
الذهن لغة مونتسكيو وبعض النظربات الحرمانية مما أسماه الفقه الملماصر 
بنظربئة الاإستيداد الشرقى . ثم هو ينطلق فى تحديد العلاقة بين الكون الكلى 
والجزئيات التى منها يتكون ذلك الكون أو السلوك القومى وما نعبر عنه اليوم 
باسم نظرية الطابع القومى . هو يفهم الطابع القومى على أنه احد متغيرات 
السلوك السياسى . وهكذا يعرف المصرى بانه حزين متشائم © والسودانى 
بانه سعيد فرح بنفسه ٠‏ والجزائرى على أنه شجاع مغامير (؟) . فى جميع 
هذه الابعاد التى لم تخضع بدورها للدراسة الكافية والتحليل العمقى من 
خلال متابعة النماذج المختلفة التى: قدمها ابن خلدون فى تاريخه الكبير فان 
المفكر العربى يخلق تلك الرابطة الثابتة واللازمة بين الوحدة الجرئية أى 
المواطن والوحدة الكلية أى الجماعة فى تحليله لنماذج الوجود السياسى . بل 
انه يصل الى القمة فى دراسة العلاقة بين المتغير الدينى والمتغير السياسى فى 
مقدمته بحيث يخلق الارتياط بين مثالية النظام السياسى الاسلامى وتران 
التحرسية اختلف النماذج الحكومية للتعامل السياسى . 


(ج) وليكتمل هذا الاطار لا بد وق لشييفنا جوهر الوحود السياسى كعلاقة نفسية 
بين المواطن والسلطة . ما هى طبيعة فكرة الولاء كأحد المميزات الواضحة 

للتراث الاإاسلامى كمفقهوم سياسى ؟ سوال نكاد تستحيل الاجابة عليه فىكلمات 
موجزة لأنه نقلنا الى أعقد مشاكل التحليل السيامى حيث لم تستطع 
النظرية السياسية فى أقصى تعاليدها المعاصرة أن تتصل الى صياغة ولو موّقتة» 

الى احجابة ولو نسبية » من منطلق علمى لهذا التساؤل (5) . فكرة الولاء لم 

تعر فها الحضارات الكيرى القديمة الا بمعنى العلاقة الشخصية التى تدور 
حول التبعية والخضوع ولا ترتبط بالمعاهيم السياسية أو بالقيم العقيدية . 

هل الولاء للحضارة ؟ هل الولاء للحاكم ؟ هل الولاء للمصلحة ؟ أسئلة عديدة 

لا بزال الفقه السسياسى بقف منها موقف التردد وعدم القدرة على المناطحة 


)١(‏ حامد ربيع »© تطور الفكر السبياسى » () لايزال الغقه السسياسى حتى هذه اللحظة قاصر 
ع.سءك. »ا ص ك9؟ . 1 عن أن يؤصل لنا مفهوم الولاه كظاهرة سلوكية على مستوى 
الغرد أو الجماعة . آنظر محاولاتنا فى حامت ربيع » علم 

مو تسن ء ذه ص نذا 5 ٠.‏ دن بزو 1 ومابعيها 5 


ادل 


وتخطى العقيات الغلمية بخصوص بناء أطار متكامل لتحطليل حرثياتها 8 رغم 
ذلك فان متابعة العناصر المختلفة فى التراث الاسلامى وتجميعها فى شكل نيان 
متكامل قل يسمح لنا بأن توصلل هذه الظاهرة بحيث نبنى الاطار الفكرى لفهوم 
الولاء لا فقط كما عرفته وعاشته الحضارة الاسلامية ولكن أيضا كما بجحب 
أن يجرد ى لغة التنظير السياسى المعاصر ورغم أن الحضارة الاسلامية لم 
بعدر لها المفكر الذى يصوغ ذلك المقهوم ورغم أن الفكر المعاصر لم يستطع بعد 
أن يفسر ظاهرة الولاء بلغة العصر الذى نعيشه . 

فلنحدد عناصر هذا الاطار من منطلق فهمنا للتراث الاسلامى : 

أولا ‏ الولاء للامة ولسس للنظام 5 


انيا ‏ الولاء علاقة تربط المواطن بالامة ولذلك هى تربط المسلم كما تريط 
غير المسلم طللما كان هد! الأخير بعيش فى داخل تلك الأمة . 


الثا ‏ الولاء مطلق وغير مقيد لان الولاء يختلف عن الطاعة التى تصير 
شخصية ومقيدة . 


رابعا الولاء لا ستعار ض مع ألثورة أو مقاومة الطعيان دل أن الاستجابة 
الى الثورة ورفض الطفيان هو تأكيد لعلاقة الولاء . 


خامسا ‏ الولاء لا بعفى الاكراه ولا بقبله : لا اكراه فى الدين . 


( د ) مقهوم الولاء بقودنا الى ناحية أخرى هى المحور الحقيقى الذى تدور حوله 
عملية الصيافة الفكرية اؤلف شهاب الدين ابن أبى الربيع : النظرة السلوكية 
استخدام الاصطلاح المرتبط بمشتقات هذه الكلمة فى الترث الاسلامى . 
ولكن الذى بعنينا هو أن نتذكر كيف أن شهاب الدين أبن أبى الربيع فىهذه 
الدراسة جعل منطلقه فى 0 تحليل العلاقة بين الحاكم والمحكوم هو الظاهمرة 
السلوكية بمعنى خصائص التعامل مع الموقف سواء كان ذلك التعامل صادرا 
من السلطة أو فى مواجهة السلطة . النظرية السياسية الاسلامية بهذا 
الخصوص تملك تراثا ضخما لم بقدر له بعد أن يخضع لتحليل علمى أو 
الجبرة تاركين التفصيل لموضعه بصدد التعليق على هذه الونيقة موضع 
التحليل : 
( اولا ) نظرية التعامل النفسى واهمية المتغير المعنوى فى تحليل وفهم الظواهر 
الاجتماعية . رغم أن علم النفس الاسلامى لم يكتب بعد الا ان العودة الى النصوص 
والتقاليد المرتبطة بالتراث الاسلامى لاند وأن تطرح الكثير من الاستفهامات (؟) . 
وشبدو دلالة هذه التساؤلات عندما ندخل المقارنة بين التراث العربى والتقاليد 
الكاثو ليكية ٠‏ قالاطار الفكرى للتعاليم الكنسسية ما كان سمح بأن بجعل من المتغيرات 


)١(‏ حلامد ربيع © التعريف بعلم السياسة» العرض والتحليل : حسن محمد الثرقاوى » نحو علم نفسى 
م.س,دء » ص 59 ومابعتها , اسلامى » د.ت » ص ١8‏ . وقارن كذلك ملاحظاتنا فيما بعد 
(0) انظر ها يصاح مادة للتامل رغم عدم علمية فى الفصل الثالت ص ه2؟؟ ومابعيها , 


1 1/ 


النفسية اى محور للتقاعل مع الحركة -, م ا 
م متطلقا لإيد من المودة الأقسر جسيع 0 الى دراسة علمية جادة © يؤكد 
فان التراث الاسلامى ؛ ورغم انه لا بزال فى 
كيف أن العلاقة بين التكوين العضوى والابغاد النفسبة هى عملية تفاعل حيث 
الاستقلال بين المنغيرات لإ بمنع من وحدة الظاهرة . وهكذا بصل علماء الاسلام الى 
تأصيل 2 « الطب الروحائى » الذى هو أسلوب من أساليب « العلاج 
والتطبيب » . الاسماء بهذا الخصوص عديدة لا حصر لها . فلنذكر على سبيل المثال 
الامام « فخر الدين الرازى » الذى قدم لنا ما نستطيع ان نسميه بنظربة « أنماطك . 
الشخصية » قى كتاب له مشهور بعئوآن « الفراسة » ونسستطيع أن نضيف أيضا 
عالما آخر سبقه بثلانة قرون وهو « ابو بكر الرازى » صاحب مؤّلف مش هور 
بعئوآن « الطب الروحانى » . أبن خلدون بذكرنا بعالم ثالث وهو « المسعودى » . 
الامام ابن سبرس ترك لنا بدوره مؤّلفه المعروف باسم « منتخب الكلام فى تفسير 
الاحلام ») . جميعها تعبيرات عن أهمية التعاميل النفسى فى فهم العلاقة بين المواطن 
والجماعة بل وتصور امكائية نقل الفرد من الحالة المرضية الى الحالة الطبيعية من 
منطلق التعامل مع العنصر المعنوى للوجود الانسانى . مفهوم الرياضة النفسسية 
أبخضعه اكثر من فقيه واحد لتأصيل كامل لا تسمح لنا طبيعة همده الدراسة 
بالتفصيل فى حزرثئياته )١(‏ . 

( ثانيا ) نظرية التدبر السيامى بمعنى خلق نماذج التعامل مع المستقبل والتى 
تمثل اقصى انواع التقدم المعاصر فى التحليل الاجتماعى . مفهوم التدبر فى حقيقة 
الآأمر يعنى تصور المستقبل 'انطلاقا من الحاضر والمافضى على أنه امتداد لهما وبناء 
خطة للتعامل مع المستقيل بحيث لا يوْخذ الفرد على غرة وبحيث تصير احدى وظائف 
الحاكم أن بعد نفسسه لجميع احتمالات التطور من منطلق القدرة والفاعلية 9) . 
مؤلف ابن ابى الربيع نمؤذج واضح للتعبير عن الاهتمام بهذا البعد من ابعاد الوظيفة 
القيادية ورغم آنه قد يبدو لأولٍ وهلة ان هذا ليس جديدا فى تقاليده الممارسة 
السياسية الا أن الواقع ان استقبال هذا المفهوم فى.تأصيل التحليل السياسى لاء يعود 
الى اكثر من نهابة القرن التاسع عشر . ولعل نظرية الدولة الحارس النى سيطرت 
على الفكر السياسى خلال القرنين الثامن عشر والتاسع عشر. هى التى ساهمت فى 
خلق الاطار الفكرى الذى منع من تأصيل نظرية التدير السياسى عقب الشلورة 
الفرنسية . 


0. 


)١(‏ انظر ابن سينا » احوال النضسى » تحقيق الخارجية » محاضرات كلية الاقنصاد » الا5ةا »> ص الا 


احمد فؤاد الأهوانى » امه4! » ص م ومابعدها » ص ومابعدها , وقارن أيضا فى الفقه الأمريكى : 
-*1201 2011637 كه 1103م عطتلك 07180 فط 
٠6‏ ومابعنتها . -002053 210065 ,341018151 :149 .م ,1968 ,جه انأهصر 
201155110101 :384 .2 ,1970 رقع خغلامم عا 
)١(‏ ثاهرة التدبر ‏ السياسى موضع عناية خاصة -507 5 مبمتعاهمد بزعلامم قصة «منناء601م ,عوستمصقاط 
فى فقه السياسة الخارجية ., كذلك فهى تختلط بما سمى كله ,8158018410 :159 .م ,1972 ,وعستوقة صواء 
علم الستقيليات , أنظر حامد ربيع » نظرية السياسة 1 .2 ,366 .2 ,1964 ,1111 701 ,عنحو 0111م مععمعلومة عل 
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(ثالثا ) النظرية الساوكية بمعنى النماذج المختلفة للعلاقة بين المنبه او الوقائع . 
المستقلة عن الارادة والفرد أو الحقيقة البشرية فى تماملها هع المنبه )١(‏ + السسلوك 
كظاهرة مستقلة تعنى تفاعل بين الوجود الفردى وما يحيطه من متغيرات اجتماعية 
هو أبحد خصائص الفكر الاسلامى . سبق أن ذكرنا اسم المسمعودى الذى طرح 
التساؤل : لماذا التبزين السلوكى ؟ واجاب بأن الفارق المتحكم فى تفسي, الخلافات 
الساوكية يعود الى طبيعة الشعوب من حيث تركيبها العضوى . على عكس ذالكءه 
الفارابى. والغزالى حيث العلاقة بين السلوك والوسط الاجتماعى تصير علاقة مركبة 
يتدخل فى صيافتها اكثر من متغير واحد . ثم يأتى ابن خلدون فينقلنا ألى مستوى 
أكثر تقدما من حيث البناء التنظيرى للعملية السلوكية وبحيث يمكن !لقول بأنه وضع 
الأصول الأولى لما بسميه الفقه المعاصر نظرية « ألطابع القومى للشدخصية » ) , 


( دابعا ) نظرية الدعوة كأسلوب من أساليب التعامل مع النفس البشرية . مما 
الملقصود.بدلك التطبيق هو نقل النفس الفردية من الحالة المرضية الى ما ينفى تلك 
الحالة . وهو يكاد يعيد إلى الذهن مفاهيم التحليل النفسى فى تقاليد فرويد . ولكن 
الذى نعنيه بنظرية الدعوة هو التعامل الجمامى بقصد التحويل العقائدى 
والاسيعاب المذهبى (') . التقاليد المعاصرة تعرف ما بسمى بالدعاية التى ق, 
حقيقتها نوع من الاثارة النفسية بقصد تطويع الارادة الفردية الى موقف ما كات يصل, 
اليه الفرد لو ترك لمنطته الذاتى . الدعاية بهذا المعنى هى نوع من التشويه الذى قد 
يصل الى حد الكذب وقد بقتصر على مستوى الاثارة المخططة بدرابة معينة . التراث 
الاسلامى عرف اسلويا آخر من اسآاليب الاقناع السياسى : الدعوة هدآ الإسلوب. 
بقوم على اساس خلق الاقناع والاقتناع من منطلق الحقيقة وبلغة الايمان . انه تعميق 
والتأبيد المرتبطة ايضا بعنصر التعامل مع السلطة . هذا المفهوم يقودنا الى صميم 
علم الاجتماع الدينى الذى يمثل بدوره ارقى واعقد ما استطاع ان بطرحه الفقفه 
المعاصر بخصو ص التحليل الاجتماعى . التراث الاسلامى بهذا المعنى غنى بالنماذج 
التى لا حصر لها ٠‏ وكدك دق للذهن أن النموذحين الجديربن باثارة الاهتمام هما 
فقط الدعوة العباسية والحركة الفاطمية . على ان الواقع ان العودة الى كتاباته 
المعتزلة نقدم لنا بهذا الخصوص تراثا جديرا بالاهتمام . ولنذكر على سبيل المشال. 
كتاب « الدعوة » الذى ذكره « أبن النديم » فى الفهر ست ونسبه الى « واصل بن 
عطاء 7ن 6 والذى بعود ألى نهابة الشرن الاول المجرى 5 وقد كون اكثر اهمية من 


الحسد ورد الثمل وهو التفاعل ٠‏ دلم يعد يكفى فى 
تصورنا الحديث عن التفاعل على أنه لابد وان يحدئثه 


)١( ١‏ نلفت نظر القارىء الى تطورنا الفسكرى 
بخصوص تحليل العملية السلوكية . من المعروف أن الفقة 


العاصر تتقاسمه هدرستان الأولى قدمت للثانية . فالمدرسة 
التقليدية التى تمود باصولها الى افكار باقلوف تحدد 
السلوك بانه علاقة بين منيه ورد فعل . ثم تأتى المدرسة 
الآكثر حدائة والتى يقود اليها التحليل السياسى على 
'وجه الخصوص فتجمل العلاقة بين مئه وجسد ورد فعل . 
وقد .ظل تخسيرنا للظاهرة السلوكية يبع ويتحدد بهذا 
النقة حتى أزبفة اعوام مضت . آنثر حامد ربيبع » مقدية 
فى العلوم السلوكية » ١91/8‏ ص )2 وها بعنها , قلى انثا 
فى مرحلة لاحقة ادخلنا عئمرا رابعا وجعلئاه نتوسط بين 


ارتطام المنيه بالجسد بل هو متغر مستقل . هذ 
الاستقلال لنا بتمييز ها أسميئاه السلوك المركبه 
10103 أقطع52 وبري نك حامد ربيع » علي 
السلوك » محاضرات » م.س,د. > ص 17 ومابمدها , 


9) آأنظر المصبادر التى أوردناها فى مقدمة فى العلوم 


السلوكية » م.س,3, ء عى .16 , 
0) حامدت ربيع ») الدعاية الصهيونيسة ه 
مرس,دُ. 6 ص 80" ومايمدها , 
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الناحية العلمية تحليل مفهوم الدعوة ىق حركة العرامطة الذى نقله اليتا « التويرى » 
فى« نهابة الآرب ( وهى موسوعة لم قنشر بعد رغم أهميتها ورغم أمكانية الوصول 
أليها )١(‏ . 


|ررصول والإصارالوالكء للمران الشارف 
السياحى ابيا رئى : 


قبل ان ننتقل الى صميم وجوهر التعامل مع عناصر التراث كوظيفة سياسية 
لخلق التكامل القومى وحتى يستكمل هذا الاطار العام لفهم مدلول وحقيقة التراث 
الفكرى السياسى الاسلامى وقبل أن نطرح السؤال الأآخير والذى هو جوهر جميع 
هذه التساؤلات عن موضع ذلك التراث من حقائق العصر الذى نعيشه لا بد وان 
نضيف استفهاما آخر : ما هى مصادر ذلك التراث الفكرى السسيابى الاسلامى ؟ 


كلمة (5) يقصد بها فى اوسع معانيها العناصر المكونة والخالقة . رغم ذلك فعليئا 
الكلمة : العناصر المكونة للفكر السنياسى الاسلامى . 


( اولا ) المصادر اولا يجب أن تفهم بمعنى عملية التوثيق ٠.‏ مصادر لاس 
الاسلامى بهذا المعزى وأصولة تصر مرادفا لمجموعة الوثائق والآثار التى لستطيع من 
خلال تحليلها ان نكتشف خصائص ذلك التراث والتى علينا قبل ان نتمامل مع 
الوظيفة الحضارية للتراث أن نسعى لتجميعها وتبوسها بمنهاجية علمية معنية . 
وهنا عليئنا ان نتذكر أهم تلك المصادر والتى سبق وتعرضنا لها فى أكثر من موضع 
واحلك : 


وكيف أن هذه الحطب لاند وأن نعالجها بعنانة خاصة لأنها تمثل ألتصور العربى 
الجحقيعى للممارسة أأسياسسية سوأع من جانئب القيادات الممارسة أو من حالب 
الطبفات المحكومة . انها لغة التعامل بالاقناع والاقتناع . وهنا علينا أن نفهم كلمة 
الخطب بلمعنى الواسع حيث بندرج تحتها ما تحدثنا عنه المصادر باسم المناظرات . ٠‏ 


ع5 11 ,1978ة1[ماوة16 ع6م10منا20م نواتاتسه علوعمعاع 

701. 1, 1922, 2. 2٠. 

كذلاك قارن موقنئا النهاجى فى تقالبد تحليل التراثه 
الروماني فى 


+0201 62 2016232 2081 30010116 وغمعون1 ,تللظ فم 


)١(‏ اورده عبد الرحمن بدوى ء» مسلاهب 
الاسلاميين » الجزء الثانى » 191/9 » ص 101 رما بعقها , 
انر كذلك ملدحظات العالم المصرى » ص 18# - 186 ه 


(0) هذا الممنى أكثر وضبوحا فى تقاليد التحليل 


التاريشى للخبرة الرومانية 5 انظر بعضص الصادر قَ : 

لا وتات انك اتطف لدلنا مك12 0195038 01213 
0161 2216 ,218012 5991017 35 مجر ,1 .701 ,1902 ,سعتاعدو 
,50101121 358 .م ,1958 ,قأطععظ .مدق”» وه3 جع1 


17. 


0 .ص ,1955 بممؤأعدم؟ غه 016الم ‏ : تتفصيمم 
2 031 150ق0م220 له :165 .م ,أن ب01861638جم ممده1ة 


حتف ص ,مأفمةجمدهه ولووطه 1ن للق 361 ومجعاععق 
.122 الكلكة .01 ,معنو متووصدمه 120505 01 متتهتام 


ان العودة الى مناظرة احمد بن حنبل مع خصومة تفتح آفاقا واس عة لتحليل 
المدركات السسياسية فى العصر العباسى الاول وبصفة خاصة كما سوف نرى قيما بعد 
من حيث موقع الرأى العام من امكانية التأثير على السلطة وفاعليتها )١(‏ . 

؟ ‏ الرسائل وهى تعكس نفسسن الظافرة ولكنها تمثل مسستوى آخر للادراك 
السياسى . أنها ممارسة ولكتها فى أغلب الأحيان نتم بين الحاكم ورحاله أو بين 
الخليفة وممثلى الدول الأخرى وهى لذلك تعبر عن خصائص التعامل على مستوى 
القيادة وليس على مستوى العلاقة بين الحاكم والمحكوم . ممالا شك فيه أن هناك 
أيضا رسائل بين الأفراد ويندرج تحت هذا ما بيمكن أن يسمى أيضا بالعقود أو ما فى 
حكمها وبصفة خاصة عندما تتعرض للزواج حيث درجت العادة على أن تتضمن 
العقود من البنود ما بصاح لاكتشاف بعض المدركات السسياسية (5) . 


ثم بكمل هذا ما نستطيع آن نسمية بالكتب الموسوعية . الانتساج العربى 
غزير الى حد المبالفة . البعض بحدثنا عن ان مجموعة المخطوطات اللتوفرة حاليا فى 
مختلف المكتبات العامة يصل الى قرابة نصف مليون مخطوطة لم يقدر للمحققين ان 
تعر ضوا منها لأكثر من الخمس . فاذا أضفنا الى ذلك ان ما فقد من المخط وطات 
الغ بجلا عليه قنع ببد ادامن نجانب: ف لاك تلاق باوجقة: اال ماعل متوكن :حالينيا في 
المكتبات العامة لهالنا مدى ما تركه العرب من نصوص مكتوبة . ولا بجوز أن نتصور 
ان فقد هذا الجرء الضخم يعنى استحالة الوصول الى مضمون ذلك الذى فقد . 
الفهارس فضلا عن الكتب المنقولة تسمح لنا بتصور جزء هام من مضمون ذلك الذى 
فقد . الكتب الموسوعية العربية تتميز يأنها لم تعرف التخصص وانها تتعرض لكل 
ماالها عئلة بالف نه وسع من فكوة العارنت ان التدويق الكنا' هو معطا رك (09 ٠.‏ ونين 
ثم هذه الكتب الموسوعية تسمح لنا لا فقط بأن نصل الى بعض النصوص السياسية 
بمعنى اموانيق السياسية الهامة بل وكذلك ببناء اطار معين للمدركات السائدة وقد 
تباورت حول التطورات المتلاحقة للعالم العربى . وبحضرنا بهذا الخصوص ان نتذكر 
أن فترة الحكم العثمانى نظر "اليها على انها فترة ركود وخمود فكرى سياسى . هذه 
النظرة هى فى حقيقة الأمر تعبير عن حملة التشويه التى خضع لها العالع العربى من 
جانب الاستعمار الثربى ٠‏ ان المتتبع للتاريخ الفكرى للحضارة العثمانية لا بد وأن 
قف بكثير من الاعجاب والتقدير لما تركته تلك الحضارة . قد توصف بآنها حضارة 
متسلطة ؛ قد بعاب عليها انها تقوم على ساس مفهوم سيادة القوة © قد تر فض لأنها 
حضارة عنصربة تغلفها تصورات متعددهة تنبع من فكرة احتقار الجنس العربى © ولكن 


)١(‏ موقف الرأى المام من الخليفسة المعتصم وقوة 
الارادة الشعبية التى اس”؛طاعت أن تنهم وتوجه الخليفة 
العباسى » وهو نفس الخليفة الذى وجه اليه مؤلف شهاب 
الدين بن أبى الربيع موضع التحليل فى هذه الدراسة » 
ذكرتها جميع المصادر بخصوص محاكمة ابن حثيل . أنظر 
من بين الدراسات الحديثئة التى تناولت هذه الناحية 
دثىه من التفصبل : عبد العزير سيد الأهل » شيخ الآثمة 
أحمد بن حتثبل ©»89ا19 ص ١199!‏ ؛ باتون » أحمد 
أبن حثيل والحنة » ترجمة عبد العزير عبد الحق » 
4 © ص ه5"١!‏ + آأحمد عبد الجواد الدورمى ©» أحماد 
بن حثيل دين محنة: الدين ومحنة الدنيا » ١6؟ؤا‏ 4 ص 


م ؛ عبد الحليم الجتدى » أحمد بن حثيل أمام أضصل 
السنة ؛ .ل/إ6ا ؛ ص .52 ٠,‏ 


)١(‏ قارن ما أوردته مجلة المجمسيع العلمى العسربى 
المجلد /ا1 , وانظر أيضا عت الله مخلص » التواليف 
الاسلامية فى العلوم السياسسية والادارية » مجلة المجمع 
العامى العربى » دمشق »6 اللمجلد م1 » ه195 42 ص 694؟ 
وما بعدها + 


0) وهذا لا يعنى أننا نترك جانبا الوسوعات 
التاريخية وهى عديدة . نذكر مثها على سبيل المثال تاريخ 
الطبرى » جزء اول ©» تحقيق محمد ابو الفضل ابراهيم 6٠‏ 
العارف /[185 2 ص 9لم؟ 6اص 6595 ٠.‏ 
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هذا لا بمتع 


أنها تملك منطقها وتملك التكامل الداخلى لذلك المنطق ٠. )١(‏ وهل 


يستطيع أحد ان بنكر على التراث الألمانى قوته وفعاليته رقم أنه يعكسى نقس 


)١(‏ الوظيفة الحضارية » ولمل هذا هو المحور 
الحقيقى للمقارنة بين النموذج العربى للدولة الاسسلامية 
والنموذج الاسلامى فى خارج الواقع العربى © ترتبط فى 
حفيقة الامر بالادراك الكلى لمفهوم التراث التاريخى . او 
أطلقنا هذا التصور لكان عليتا آن نسسلم بآنه لم توجد 
حضارة ذات وزن معين لم تؤمن بأنها مدعوة لآن تؤدى 
وظيفة حضارية ٠‏ 

الوظيفة الحضارية بهذا المعنى تملك أكثر من نموذج 
واحد وتتحدد عا لأكثر من متقير واحد ٠.‏ 

#ول هته المنطلقات يدور حول طبيعة التعبور 
الخضارى : هل ينطاق من فكرة الانطواء على النفس وتحقيق 
الذات القومية دون اهتمام بالآخرين ؟ أم دعوة الآخرين الى 
المشاركة فى التقدم المعنلوى والروحى الذى حققته تلك 
الحضارة ؟ بالعنى الاول نستطيع ان نسجد فى التموذج 
الفرعونى تطبيق واضح وصربح بل يمكن القول الى حد 
معين ان اللمدوذج الرومانى يملاك دعضص خصائص ذاك 
التطبيق بل وبعسفة عامة بدمكن الشول بأن هذا المفهوم 
يلسحب على أغلب النماذج 5 الدينية , سدوفا ثرى فيها 
بعد كيف ان الدولة القومية ورم الادعاء بغر ذلك هى 
بدورها تطبيق صارخ لهتا الودج . بالمعئى الثانى 
الذموذج الاسلامى وتستطيع ان نسوق الى جواره دلكن 
بدرجة أقل وضصوحا التنموذج الكاثوليكي . الثموذج 
اليهودى يقف بين كلا التطبيقين لانه رغم آنه يعلن بوظيفته 
فى قيادة الانسانية المعذبة الا آنه يجمل من ديانته ديانة 
قومية مغلقة ومن ثم فان وظيفنه الحضارية تصير أقرب الي 
النموذج الآخر منه الى التموذج الدينى , 

لعل هذه املاحظة داللني لا تعدو أن تكون متجموعة 
من الانطماعات لابب وآأن تقودنا الى طرح مذهيوم آخْر » 
هفهوم تركناه يترسب فى ذهن القارىء من خلال تعرضنا 
كا أسميئاه بالوظيفة الانسانية للثراث السياسى أو بعصارة 
أدق كا عبرنا عنه بكامة الارادة الحضارية ٠+‏ ممالاشك فيه 
أن هذه الالفاظ هى فى حقيقتها مفاهيم فضفاضة غامضة 
تضم الكثير من اللعانى وتبرر الإكثر من أأواقف التى 
لا صلة لها بالعانى الحقيقية التى تقصدها من تاك 
الاصطلاحات . ولابد وان بتساءل القارىء * ماعو الفارق 
بين الوظيفة الحضارية والارادة الحضاربة ؟ وهل كلاهما 
تعيرات مختلفة عما بقصد بكلمة الوظفة الإنساة ؟ 
نسرع باسسشيعاد مفهوم ا[وظيفة الانسانية للتراث 
السسباسى . الأصطلاح لا ريثم أى غووض فا]آقصود بهذم 
1لكلمدات هو هما ستطيع أن يقدمه الثراث اللسسماسىي من 
دلالات للوحود الشرى وق اندمجته الخيرات المخثلفة فى 


١7 


اطار واحب من المنجزات الذكرية والحركية . وتيدو هذه 
الوظيفة أكثر وضوحا عندما دتذكر كيف عرفنا الديمقراطية 
بأنها همرادف للتقمم الانسانى أيا كانت معالمه . تدق 
التفرقة بين الوظيفة الحضارية والارادة الحضارية : 
كلاهما تسر عن حقيقة واحدة وهى الشعور بالالتزام بأن 
مجتمعا معينا عليه أن يضيف فى ممالم الثقدم الانسانى 
نراكمات جديدة . الوظيفة تصير أكثر اتساعا من الارادة 
حيت هذه الآاخرة تعنى لا مجرد تقديم نموذج أو خبرة 
جديدة ولكن فرض تلاك الخبرة أل قيادة محتمعات أخرى 
بالاقناع أو بالاكراه نحو تقبل تلك الخبرة . وهكذا يمكن 
استخدام كلا الكلمتين بمعنى واحف وفى دلالة واحدة . 
على أنه يمكن أيضا التمييز بينهما فتصير الارادة الحضارية 
دلالة على الوظيفة وقد اقترنت بالعمل الجاد على خلق 
نوع من الفيضان شلك الوظيفة : الوظيفة الحضارية قد 
تنجه الى الذات وقد تنتجه الى الآخرين ولكن الارادة 
االلحضارية تفرض تعاملا مع الاخرين بقصد استيعاب أولئك 
فى ذلك التصور وتلك المدركات ٠‏ 000 


كيف استطعنا أن نصل الى ذلك التأصيل للتفرقة بين 
الوظيفة الحضارية والارادة الحقضمارية ؟ وما هى دلالة 
ذلك بصدد التراث السياسى الاسلامى ؟ 

نقطة البداية مجموعة من الملاحظات : 


( أولا ) أول ما نلاحظه هو أن الدولة القومية كما 
عرفتها الجتمهات الاوربية ارتبطت باختفاء مفهوم الوظيفة 
الحضارية , التقوقع حول ها يمكن أن تسميه بالوظيفة 
السياسية بمعنى تاكيد التبعية والاستقلال للشلهوب 
السئتءمر 5 دون أى اعتبار آخر هى الذى ميز علاقة الدولة 
القومية باطار التعامل الخارجى . مما لا شاك فيه أن 
الكلمة ترددت كشسرير للحركة الاستعمارية ولكنها لم تتضمن 
من حيث الواقع أى مضمون حقيقى يعبر عن المفهوم 
ااحضارى دمعئى الفيفان الذى يرتط. بتحقيق عملية 
اسنيعاب حقيقى كلية وشاملة فى دائرة التصور النابمة 
من آرادة ذلك المحتمع » أن الارادة الحضاربة بهذا العثى 
تفتررض كبديهية مسسقة اختفاء مفهوم العتصرية , الثتمصب 
العتصرى الذى بعنى مسلتوبات متعددة ومتنايعة للدلالك 
الحضارية للمحتمعات لابىكد وان يقفا حاثلا' ضهد مفهوم 
الوظيفة الحضارية » ياتى فيكمل ذلك تفتت مفهوم الوحدة 
الاوربية والتصور الكاثوليكى للوظيفة الحضارية الاوربية 
كنتيحة لطيعة الثورة الفرقسية . 


( كانيا ) هذه اللملحوظقة لا تزال ثابتة وقائمة فى العالم 
ي٠‏ 


؟ ل ثم بكمل ذلك تلك الآثار الخالدة التى تمثل نوعا من الاهرامات الفكرية فى 


د ٠.‏ 
العاصر حيث نلحل كيف أن الوظيفة الحضارية لا وحود 
لها فى كلا الدولتين الاعظم . ابضا قد يبدو هذا القول 
مبالفا فية : اليس المجتمع الامريكى هو الذى يدافع عما 
يسمى بالاسلوب الامريكى للحياة ؟ وآألم نذكر قبل ذلك 
كيف أن فكرة التنمية السياسية أضحت منطلقا لترسيب 
مجموعة من المفاهيم تدور حول خلق الترابيط بين التقدم 
والرفاهية الاقتصادية والتقدم الحضارى ؟ وألم نذكر فى 
إكثر من مناسبة أن علم السياسة الامريكى أضحى يؤّدى 
وظيفة دعاثية تدور حول خلق القناعة بأن التموذج الامريكى 
للممارسة السياسية هو التعبر عن المثالية الديمقراطية ؟ 
وآلا تنطلق السياسة السوفيتية من مفهوم الايديولوجية 
الماركسية ؟ هما لا شك فيه أن كلا الدولتين بهذا المعنى 
آكثر تعبيرا عن همفهوم الوظيقة الحضارية من الدولة القومية 
فى تقاليد عصر النهضة والنى ظلت ولا تزال تسيطر على 
مجتمعات غرب أوريا . رم ذلك فان مقفهوم الارادة 
الحضارية لم يتباور بعد فى ذهن القيادات السوفيتية 
والامريكية ٠.‏ أن الارادة الحفارية تعنى وظيفة تاريخية 
حيث يصر محور النعامل الخارجى هو فقط خا قالتجاذب 
بالاقناع أو الاكراه لذلك النموذج للوجود الانسانى . 
لا يزال المنطلق الدعائىي يقلف السياستين السسوفيتية 
والامربكية بحيث لا يخفى حتنيقة النقص الذى تعانى منه 
كلا الحضارتين . وهذا طيعى ومئطقى فكلاهبا أامت_داد 

واستمرار لمفهوم الدولة القومية ٠‏ 


هما لا شك فيه آن المفاهيم رغم ذلك غر واضحة وأن 
التفرقة بين الارادة الحضارية والوظيفة الحضارية لا تزال 
غير محددة اللمعالم . والواقع أن فهم تصورنا لن يتم الا لو 
عدنا الى الحضارات الكبرى الكلاسيكية . فالانسانية لم 
تشهد سوى نماذج ثلائة ففطل عرفت معتى الارادة الحخضارية 
فى صورتها النقية والكاملة': أى حيث الحضارة تسعى فى 
تعاملها مع الشعوب الاخرى لتفرض لامن منطلق التبرير 
للفزد ولكن عن قناعة بآن هذا هو وظيفتها وتلك الوظيفة 
'هى الدور الذى فرضه عليها التاريخ وارتضته لنفسها نى 
الوجود الانسانى نموذجا حضاريا معينا عن اقتناع وثقة 
بان هذا النموذج المثالى هو الذى يحقق الكمال وبحيثه 


إن جميع تعاملانها الدولية تنبع من هذه الحقيقة . هذم. 


الحضارات الثلاث هى : اليونانية والرومانية والاسلامية. 
الحضارة اليونانية تسعى لنشر مفهوم فكرى للوجود 
الانسانى حتى أنها لم تعرف كلمة الدولة وعبرت عنها 
بكلمة حضارة  :‏ 55104618 , الثانية أى الرومانية 
تؤمن بذانية النظم . عندما دخل قيصر الاسكندرية خطب 
4 الشعب المصرى معلتا آنه بفزوه الديئة الخالدة اثئما 
أداد أن يعيدها الى فرعونيتها التحكمها قوانيئها وشرائعها 


القومية . وهنا لم يكن مجرد خطاب دعائى » بل هو 
تعيير عن ايمان بحقيقة ظلت ثابتة ى. جميع مراحل تاريخ 
الجمهورية الردمانية . الثالثة أى الاسلامية تدور وظيفتها 
الحضارية حول ارادة ثايتة فى نشر الدعوة باسم الجهاد فى 
أوسع معانيه . وهنا قد يتساءل البعض : أين من هذآ 
الخضارة الكاثوليكية ؟ واجابتنا لابد وأن تفرض الكثير من 
علامات الاستفهام : أن الحضارة الكائوليكية لم تكن فى 
أى مرحلة من مراحل تاريخها وى ذاتها حضارة كبرى حيث 
تختلط فى حصيلة واحدة الدولة والوظيفة أو الارادة 
الحضارية . أنها دائما تسللت من خلال ارادة سياسية 
أخرى . ولعل هذا هو الضعف الحقيقى فى المجتمصع 
الكانوليكى . ورقم أن هذا الضعف انقلب قوة فى بمّض 
امواقف الا أنه ملع الوحود الكاثوليكى من أن يخلق دولة 
امبراطورية فى معئاها الحقيقى , ولا يجوز أن يخدعنا بهذا 
الخصوص نموثج الامبراطورية البيزنطية لآن هده لم تعير 
عن أى آرادة حضارية . تستر الوجود الكاثوليكى خلف 
الودود السياسى هو الذى قاد الى امكانية طرد الكئيسة 
من الجياة السياسية مع الدولة القومية وهو أمر لم 
تصادفه الحضارة الاسلامية فى العالم المربى ورغم التمزق 
الذى عانت منه الامة العربية . ولعل هذا يفسر كيف ان 
الدولة الامريكية كان لابد وآن تتلقف هذا التراث بنقائصه 
الأزدوجة : عدم وجود دولة كاثوليكية بالمعلى الضيق كما 
عرف التاربخ الشرقى الدولة الاسلامية » اختفاء تقاليد 
الارادة الحضارية مع الدولة القومية . 


التطبيق الاسنلامى يتضمن بدوره أكثر من تموذج 
واحد * هته الدراس.ة تثاولت آساسا النموذج الأدل 
والدى أسهميئاه بالتطيق العربى » وقد تعرضئا فى بعض 
المناسبات لنموذج آخر وهو الدولة العثمانية . بملينا آن 
نضيف ألى ذلك نموذجين آخرين : البربرى فى شمال 
أفريقيا والهندى فى وسط آسيا » درغم آننا لا نسسستطيع 
التعرض لاى منها الا أن علينا أن نتذكر آن هتين التموذجين 
إيضا يعكسان بدرجات متفاوتة مفهوم الجهان . 


لو عدنا الى تلك اللماذج ذات الارادة الحضسارية 
بالمعلى الضيق للاحظنا آنه أيضا فى هذا النطاق لابد وان 
تحد تفاوتا واضحا ىق مفهوم ودبعد تلك الارادة الحضارية, 
فهو يقف مترددا فى النموذج اليونانى لان المجنمع اليونانى 
لم يقدر له التماسك النظامى الذى يسمح له بالوحدة 
السياسية بحيث تصير الارادة الحضارية تعبيرا عن ارادة 
واحدة كلية وشاملة كذلك فى النموذج الروهانى حيث 
اختلط مفهوم الارادة الحضارية بمفهوم القوة كأساس 
لشرعية الحق : ورغم أن اللجتمع الرومانى غلفت مفاهيمه 
فى لحظة معينة فكرة الارادة الحضارية بمعئاها النقئ إلا 


الف 


تاريخ الحضارة العربية : نقصد بذلك الكتابات الفكرية العملاقة التى لا بد وان تحتل 
مكانتها الهامة والحاسمة فى تحليل التراث الاسلامى . المدينة الفاضلة للفارابى » 
مقدمة ابن خلدون على ييل المثال ليست الا بعض نماذج لهذا المصدر انرابع فى 
عملية توثيق التراث السياسى الاسلامى . رغم ذلك علينا أن نعيد ما سبق وذكرناه 
اجمالا أن هذه الكتابات رخم أهميتها فلا يجوز ان ننظر اليها نظرة التقدبس التى تعود 
التأريخ المعاصر ان يعبر .بها عن موضع تلك الكتابات. فى التراث السياسى الاسلامى . 
انها قد تكون بهذا المعنى عندما نتابع أو تقدم لتأصيل التاريخ الحضارى أو جين 
التراث الفكرى وكيا بحي اننطك لد بين امدق اخرى بل وليس أكثرها اهمية 
عندما نسعى لبناء التراث السياسى الاسلامى . انها قمم الجبال حيث النبوغالفردى 
صل الى اتصاد دون أن بعنى ذلك أنها تمثل ذلك الكيان الكلى المتكامل من الخبيرة 
الغار يكية الفكرية للعراث: (السساسق الأملامن 0 

ه ‏ ثم بأتى فيكمل ذلك الاطار ما نستطيع أن نسميه بالكتابات السياسية . 
انها ليست قمم الفلسفة ولا ترتبط بأسماء ضخّمة فى التاريخ ح الفكرى ولكنها مجموعة 
انطباعات سجلها اشخاصلم يرتفعوا الى مرتبة الفلاسفة او العلماء ولكنهم احتكوا 
بالسلطة بشكل أو بآخر فقدموا نصائحهم أو سجلوا انطباعاتهم من منطلق صنعة 
الكتابة ٠.‏ تحليل هذه المصادر تصير أهميته مزدوحة فضلا عن أنه لا بد وأن بخضع 
لمنهاحية متميزة . أما عن الأهمية فمرد ذلك الى أن هذه الكتابات لا تقتصر على أن 
تقدم تصورا للكانئب بل هى تعكس فى حقيقة الأمر أكثر من ذلك أو بما لا يقل عنه : 
المفاهيم المتداولة والتصورات السائدة فى لحظة معيئة . وهى لذلك يمكن أن توصف 
بأنها تعيير عن وعى جماعى أكثر من أن تكون صياغة لنبوغ فردى ٠.‏ وهى من ثم تتميز 
بأنها بقدر عدم مبالغتها فى التجرد الذى هو صنعة الفيلسوف بقدر واقميتها التى هى 
نتيجة طبيعية لخصائص الكاتب وهدفه من تسجيل الوثيقة . الخيالية لا موضع لها 
بل فى بعض الأاحيان تلحظ التملق الواضح عندما تكون الوثيقة قد قدمت فى شكل 
نصيحة للخليفة أو الحاكم . وقد يكون تعبيرا عن ذلك ان أغلب هذه الوثائق ورغم أن 
و ل كن 0 حدم و للك اللك ٠‏ » فى التعير 


لو ا الو 0 ا 1 ا 


النص الى أطار فلسعغى متكامل تنبع منه نظرة المؤّلف للو حود وللتعامل وأئما بحب ان 


9 أليست جميعها تأملات عابرة ا 
1 الاننتقا ١ ١‏ 5 آلا 1 متذ 1 0 ٠.‏ 
نْ ل الى المجتمع الأمبراطورى بل دو لتطون بدو أنظر حامد رتيع » امتى والمالم» .م195 > ص إلم 


النظام القيصرى كان لابد وأن يصيب هذا المفهوم نوع من 
النشويه . على العكس من ذلك فان الارادة الحضارية فى 
التطبيق الاسلامى بل وق جميع تماذجه ظلت تشبلور حولها 
جميع مفاهيم التعامل الخارجى من متطلق مدا الحهاد , 
فشل الدولة البربرية فشلا كليا شاملا » وفشل الدولة 
العثمانية فى مراحل معيئة ليس الا تاكيدا لهذه الدلالة . 

ترى هل نستطبع أن نقهم كاذا لابد وأن يقف العالم 
الادربى بخوف وهلم من أحتثمالات عودة الدولة الاسلامية 
للحياة 1 


١ 


وما بعيها , 


: أنظر ١لشت الذى أورده‎ )١( 
431, ل 104 .م ,1968 ,طعنامطط 0111م عنمية151‎ 
102, 


2( استخدم هذا اللفظ آايضا اللمنصور وبكثرة . 
انظر عبد الجبار الجومرد » ابو جعفر المتصور » 1978 > 
ص ؟؟؟ وما بعدها + 


» 1955 2 عمر فردوخ »© تاريخ الفكر العربى‎ )١( 


ص ذفلكاء٠‏ 


(؟) مفهوم المصبية تعر وافصسح عن هام الحقيقة , 


انظر آيضا : 


مرسل ومستقبل حيث الستقبل فى أغلب الأحيان هو الحاكم وحيث الرسل فى 
حفيقة الأمر هو بعض المدركات السائدة قَْ عصر معيبن 5 


( ثانيا ) على أن المصادر فى اوسع معانيها ليست فقط الوثائق النى تتضسمن 
تسجيلا للأقكار ولكنها انضا: الأصول التى ساهمت ىق خلق تلك الأفكار . المصادر 
بمعنى الاصول الفكربة الخالقة للتقاليد السياسية الاسلامية تقودنا فى حقيقة الأمر 
الى مصادر الحضارة الاسلامية . علينا بهذا الخصوص ان نتذكر كيف أن الحضارة 
الاسلامية منذ بدايتها كانت حضارة منفتحة وانها تمثل نقطة التقاء فى تاريخ الانسانية 
تلقفت فأينعت ثم قدمت وانبتت فخلقت التربة الصالحة للازدهار . سوف نرى 
قيما بعد أن كلا الحضارة الغربية والتقاليد اليهودية تدين للتراث الاسلامى بكثير من 
مصادر قوة اى منهما ولكن علينا ان نتذكر ولو بايجاز اهم تلك المصادر الخالقة 
والتى اعدت لبناء التراث الفكرى السياسى الاسلامى : 


١‏ التقاليد العربية السابقة على الدعوة المحمدبة )١(‏ . هذه التقاليد ورغم. 
أنها تر تبط بمجتمع البداوة حيث ظاهرة الدولة لم تكن قد تكاملت بعد الا أنها صبغت» 
بمفهومها العقلية العربية فى تناولها للمشاكل المختلفة المرتبطة بالوج ود السياسى 
وظلت تمارس تلك الوظيفة فى جميع مراحل ذلك النموذج الذى نتعرض له بالتحليل 
اى حتى نهاية العصر العبامى الأول . بل ان المتتبع لما اعقب ذلك بحد تلك الآثار 
ابتة أيضا فى مفاهيم فلاسفة الحكم . ولنذكر على سبيل المثال أين خلدون 9) . 
ولنتذكر بهذا الخصوص بعض هذه الخصائص الأساسية . اول مظاهر التعبير عن 
استمرارية الفكر العربى الجاهلى هو الابتعاد عن مفهوم الرياسة التى تستمدشرعيتها 
من الوراثة . الرئاسة هى رضا من جانب واختيار من جانب آخر . القبم الاجتماعية 
العربية البدوية تجعل من الشجاعة والاقدام والتضحية والقدرة على الخطاب المحاون 
الأاساسية التى تؤهل للقيادة والتى تضفى على صاحب الرياسة شرعية الممارسة . 
كذلك نلحظ فى التقاليد العربية البدوية ثبات فكرة الشورى حيث رئيس دولة 
القبيلة بجد الى جواره المجلس القبلى الذى بطرح وجهة نظره فى المشاكل وبحيث 
تكون وظيفة رئيس القبيلة اساسا هى التقريب بين وجهات النظر المختلفة . مبدا(ا 
الشورى بهذا المعنى وبنض النظر عن احترامه من عدمه ظل ثابتا ولو تحقيقة شكلية 
فى جميع مراحل التطور السياسى الاسلامى (9) ٠.‏ بل ويمكن القول بأنه وصل الى, 
حد التغلغل أبضائيى التقاليد العثمانية . 


71م المبادىء والمفاهيم الواردة ف القرآن والمستنبطة من الممارسة خلال حياأة 
الرسول . ممالا شك فيه أن القرآن لم يتضمن نصوصا تفصيلية تتءلق بتحديد 
قواعد الممارسة السياسية . او بتفضيل نموذج معين للتعامل بين الحاكم والمحكوم. 
ولكن الواقع ان النصوص ألقرآنية والتعاليم التى نبعت من مدرسة الرسول 


الاسلامية » هلاوا » عن ؟!! فما يفقها , ' 
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6 عنطم050لتقطم 55 غ6 123100112 105 ,811 7ض كتف 
8 نان لأقصكط”1 06 قده1ئو116[طناظ صا بعتدامأاعتط1 
811105806 16 ع0 وعلقاصعاتميت 

.6 .2 ,12:1962 .701 رع ةتلصسقءع81 ”0 


(؟) محمد سليم المعو 4 النظام اسنسانى للدولة 


خلقت أطارا فكريا لمفاهيم المثالية السياسية بحيث يمكن القول بأنها وضع تمجموعة 
من المبادىء التى من نسبيجها يتكون أطار القيم السياسية الاسلامية والتى كان لا بد 
كنتيجة لهذه الطبيعة أن تتحكم فى اطار التعامل بشكل أو .بآخر لا فقط بين الحاكم 
والمحكوم بل وبين الدول الاسلامية والمجتمعات الاخرى المتعاملة مع ذلك النظسام 
السيامسى وخلال جميع مراحل التطور السياسى . ولتنذكر على مسسبييل المثال بعض 
الممادىع ٠‏ مدا العدالة » مدا الطاعة » مبدا التضامن العصبى * مبدا المساواة فى 
التعامل مع العدو انطلاقا من احترام الكرامة الفردية () . 

8 ثم تأتى الحضارات الأخرى الكبرى التى انفتحت عليها تقاليد الممارسة 
العربية . التراث اليونانى ليس فى حاجة الى تذكير . تقاليد الممارسة الفارسية التى 
سيطرت على التقاليد العربية بصفة خاصة منذ وصول معاوية الى السلطة لتزداد 
تغلغلا فى الحياة السياسية مع العصر العباسى تمثل عنصرا آخر من المصادر الخالقة 
للفكر الاسلامى . بل أن التنقيب والمتابعة سمح بحجزرئيات اي تعود الى نماذج 
أخرى قد تيدو لأول وهلة بعيدة عن التعاملمع الحضارة الاسلامية : تحدثنا صاحب 
« كشف الظنون » عما يسميه « تلويحات »© : أهل الهند » الكلدانيين أى سسكان 
أرض العراقالقدامى » أهل اليونان »“الروم » أقباط مصر ٠‏ بل ونستطيع أننضيف 
9 العزب واو فى هر اخل لاحده بالبربر وبالتراث الكاثوليكى وبصفة خاصة فى أسبائياء 
مقدمة ابن خلدون تعبير عن التطبيق الأول والحوارات المعروفة بين زعماء الكئيسة. 
الأوربية والقيادات الدينية العربية نموذج آخر لتأكيد هذه الحقيقة التاريخية () , 


ب على ان فهم الأصول الخالقة للفكر السسياسى الاسبلامى يبحب لاستكمال 
اطارها التاريخى ان ننقل التحليل ايضا الى تلك المجموعة من الوقائع النى بلورت. 
الفكر كرد فعل لمختلف التطورات السسياسية . ان الفكر هو فى حقيقة الآمر لا يعدو 
أن بكون سمسلوكا ادراكيا وهو بهذا المعنى لا بد وان بخضع لتفاعل مستمر فى علاقة 
ثابتة مع الواقعة . الواقعة فى هذا النطاق تصير وقد تمركزت حول الصدامات. 
العنيفة التى كان لا بد وان تحدث القطيعة ومن ثم تخلق التعدد فى نماذج التصور ٠.‏ 
وهكذا ينقتلنا الفكر الى الحركة والتأمل الى الممارسة والمعاناة الى الواقع فى علاقة 
دبالكتيكية. ثابتة . آأهم الوقائع التى كان لابد وأآأن تحدث تلك التفاعلات والتشققات 
نذكرها على سبيل ااثال : مقتل عثمان »© واقعة التحكيم » معاملة آل البيت بصفة 
خاصة الكسين. والحسين » الثورة العياسية جميعها وقائع احدثت القساما فى الرأى, 
ومن لم كان لا دك وأن تفر ض محاولات متعددة لتفسير الانقسام أو التطاحن من 
منطلق التنظير السياسى وتبريريالموقف اللمويد او المنامض ٠.‏ نشأة الخوارج والمعتزرلة 
والشيعة وغيرها من اذاهب السياسية تحددت بمجموعة هذه الوقائع 9؟) مما 
لا شلك فيه أن التطور السياسئ' أكثر اتساعا من أن بقتصر فقط على هفه الصدامات . 
فالتطور الكمى والكيفى الذى أصاب المجتمع الاسلامى كان لابد بدوره أن يخضع 
الفكر ااسياسى لعملية تطويع من نوع آخر أساسها مواجهة المشالتل الجديدة 
والمتجددة . ولس هذا يقودنا الى مستوئ آخر من مستويات التحليل . 


0 
(1) قآرن. على عبد الواحسد داق »© الكسناواة فى - 5 6 ا ص ,)5 وما بعدها ى,- 
الاسلام » ه1556 يا ص 6+ 5 0) قارن فاضل محمد زكى »> الفكر السسيانى 
5 () انظر إحمد آمين »> ضحى الاسلام » جزء أول » العربى الاسلامي ©» .لاا »> ص 155 وها بمدها , 


كا 


التيي زب الوطائ لاي لل يفي السياسئابزمالبى: 
معني رظي صل الأبواروالصسائ ا لبامية) 


العرض السابق سمح لنا بأن نتجول بين مجموعة من الاستفهامات والتساؤلات 
التى بثيرها الاهتمام بالتراث السياسى الاسلامى . ومن خلال هذه المتابعة تأكدت 
القناعة بأن الاهتمام ,التراث ليس بالظاهرة الجديدة أو القاصرة على التاريخ العربى : 
عرفتها <ماعات أخرى حيث نستطيع أن نلمس بشكل واضح أكثر من نموذج واحنت 
من أساايب المعامل مع التراث الفكرى والسياسى )١(‏ . كذلك فان الأهتمام بالتراث 
السياسى الاسلامى بملك وظائفه المتعددة التى تعكسش اهتمامات مختلفة ومتباتة . 
ونين الطيين: أن ده النظانقه روهلم الافعمامات لا بديوان مقرهن تياسة مختافة 

نحدد نلسفة الاقتراب من التراث . 


عملية أحياء التراث فى حقيقة الأمر تتاون وتتحدد بالتقاء ثلاث مجموعات من 
المتغيرات : طبيعة الاهثمام اى خصائص الفضول الذى حدد التعامل مع التراث 
اولا ؛ ثم طبيعة التراث بمعنى الخصائص المميزة التى تضفى الاستقلال والتميينل 
لنموذج التراث تانيا » ثم التطبيق أو البعد من ابعاد ذلك التراث ثالثا . فهناك اولا 
حقيقة الفضول الذى نعت منه الا هتمامات بالعودة الى التراث : هل هو فضخول 
تاريخى أم تنظيرى أم <ركى : كذلك فان كل تراث له خصائصه المتميزة ومتهاجية 
تحليل التراث لا بد وان تخضع لهذه الحقيقة وان تتشكل بها . ان احياء التراث 
الدبنى على سبيل امثال لا يمكن ان بخضع لنفس القواعد التى يجب ان بخضع لها 
احياء التراث الذى تركته لنا جماعات رفضت الدين او قامت على اساس القصل 
بين الدين والدولة . كذإك. فان ااتراث وكما سيق وراينا له تطبيقات ثلاث : فكر » 
ونظم » وممارسة . وكل من هذه التطبيقات يملك خصائصه المتميزة ويفرض تبعا 
لذلك منهاحبته المتميزة ؟) . 


واذا كان تحليل هذه النواحى المختلفة بالدقة والتفصيل الذى تفرضه أهمية 
هذا الموضوع وخعلورته لا تسمح بها هذه الصفحات فلتقتصر على ابضاح المجموعة 
الآولى من امتفيرات أى طبيعة الفضول الذى بحدد أسلوب الاقتراب من التراث 
السيامى . أيضا هذه الناحية تناولناها فى أكثر من موضع واحد وآن لنا أن نجمع 
أنواع الفضول أو بعبارة أكثر دقة مختلف الوظائف التى يستطيع أو يجب أن 
يؤديها التراث السياسى الاسلامى وعلى وجه التحديد »© وذلك هو الذى يعنينا 
أساسا فى هذه الدراسة » التراث الفكرى . نستطيع بصفة عامة فى الاجابة على 
هذا التساؤل أن نميز دين أنواع ثلاث من الاهتمامات تنحدد كل منها وظيفة متميزة 
للتراث السسياسى الاسلامى ٠‏ 


7 8 (0) قارن على سسيل المثال : 
)١(‏ فويتير » م.س.ذ. » ص 51 وما , 1 بعظ0اجة 06م ع 62851620ج عصطامه .50218 هلآ ,02001 


قارن أيضا ص ؟59 وما بعدها . 
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١1945, .م‎ 215. 


أولا ‏ اهتمامات تاريخية أى حيث الفضول الذى بسيطر على تعاملنا مع 
السيامى الاسلامى لا بد وآن يقود الى فهم اكثر دقة واكثر كمالا لذلك العالم 


)١(‏ كذلك هذا المفهوم سيطر على القيادات الشربية 
فى تعاملها مع المنطقة ويصفة خاصة القيادات الكانوليكية,. 
فالمعرفة بالعالم العربى كمنطلق لبناء آسلوب للتعامل مع 
ذلك العالم لا تتم الا من خلال ما نستطيع أن نسسسميه 
بالمراكز الكاثوليكية لدراسة المجتمع الاسلامى وهى مراكز 
تتميز يأنها توجد فى الارض العربية وتشرف عليها سلطات 
ديلية غير مسلمة ونتبع سلطات ديلية لافليات عربية وتنسر 
معلوماتها وأبحانها بلفات غر عربية . وفى الوقت الذى 
رأينا فيه كيف أن العالم العربى لم يفهم بعد أى وظيفة 
حضارية لجامعاته وكيف أنه لا يزال قاصر عن أن يخلق 
أدواته الصالحة لامعرفة بالذات وبالتراث نجد هصذه 
الارادات الاجنمية المستعمرة قد خلقت أدواتهها للمورفة 
بالعاكم العربى من واقع أبنائه . تقليد يعود الى فترة 
طويلة , ولسيئا ىق حاحة لان نتذكر حماة ذابليون فى مصر 
وها ارتبط بها من زرع أدوات محلية للمعرفة بالعمالم 
العربى ٠.‏ 

فلنذكر بعض اللماذج : 

( أولا ) معهد الدراسات الادبية العربية بتوتس والذى 
أنشىء عام 19456 حيث تتم الدراسة لكل ما له سسلة 
بالمشاكل الثقافية للمجتمع التونسى فى معناه الواسع ‏ أى 
كجرء من المقفرب الكبير ويسمي : 


18 و5ع21[1 5ع0 غ1 امم[ ديرمز له .ذم.ءا..1 


( ناميا ) المعهد الكاتوايكى للدراسات العربية وهو 
بمعنى معين يمكن أن يوصف يانه فرع للمعهد السابق . 
آنشىء فى تونس فى مدينة ( مانوبا » بالقرب من العاصمة 
التوسسية عام 1١95.‏ ولكنه عقب ذلك نقل الى روما عام 
1 وإوأضحى ينعم ماشرة آدارة الفاتيكان . 
(لظ.ة.1.5) أطولدة 5501 01 ملن1أاغودمم مأنانتتلاوم1 


( ثالثا ) المعهوفت الديئى للدراسات العربية وهو شعية 
تشع كلية اللفات الشرقية بجامعة سان جوزيف سيروت , 
بتميز هذا اللمعهد بالاستقلال الكامل مع الاعتمام بكل ما له 
صلة بالدراسات الاسلامية استنادا الى تحليل التصيوص 
القدبمة والحديثة , 
(.عش6 نظ 0) 5ه 001011065 عتتاعاو1لاء ‏ معطوون 


( رايعا ) وبمكن آن تسوق بوذا الخصوص حاممة 
سان جحوزيف البروتية النى ألنشأها القساوسة الحيزويت 


١/6 


الفرنسيين والشرقيين والتى توصف بأنها تملك أكير هكتبة 
فى هذا النطاق فى منطقة الشرق الأوسطا . والذى يحضرنا 
أن نتقكره بهذا الخصوص أن الوصول الى كنوز مكتبة 
تلك الجسامعة من وثاتق ومخطوطات يكاد يكون آمرا 

تحبلا . 

( خامسا ) وقد تفرع عن الجامعة السابق ذكرها معهد 
آخر متخ فى دراسة مشاكل العالم العربى الم*سياصر 
حيث يهتم بمتابعة التطورات التى تميشها المنطقة ابتداءا 
من مفهوم التحليل المتعدد الأبعاد حيث يتجمع علماء 
من <ميع الاختصاصات فى العلوم الانسانية لدراسة نقس 
المشكلة . هذا المعهد استطاع أن يستغل العلمساء الذين 
هجروا بغداد عقب الفاء الجامعة الكاثوليكية المعروفة 
باسدم ( الحكمة ) , 


أمع م0 7762 ]1 تامهم مامص غمص مم1 وساصمة 
.0.1.101 عطناءع 1800 عطومم 


( .سادسا ) فى القاهرة قام القساوسة المنتمون الى 
نظام سان فرنشيسكو بانشاء مركز الدراسات الشرقية منذ 
عام 1969 فى منطقة الموسكى . هذا المعهد الذى يعمل فى 
صمت تام ولا يحيط انتاجه بأى صوضاء ويركز جهوده 
حول ترجمة النصوص والتراث القديم الى اللفسات 
الاؤربية يملك مكنية ضخمة تحدثنا بعض الوثائق المنشورة 
عن أنها تزيد عن عشرة آلاف مجلد يتضمن مجموعة من ماثة 
مخطوطة أصلية عربية وتركية . ويقال أن هذا المعهمهمد 
جعل وظيفته استمرارية العمل الذى قام به قبل ذلك 
المستشرق المعروف جولوبوفيتش فى الارض القدسة .,. 
0 1560018© 2 2[11غصهة011 101كاة 1 ملخووة 
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( سابعا ) معهد الدوميئيكان للدراسات الثرقية وهو 
يمكن أن يوصف بأنه أشور المراكز المهثمة بالتعامل مع 
النراث العربى ويوجد بمنطقة العباسسية ويملك بدوره 
مكنية غنية . على أن شهرته الحقيقية تعود الى النشرة 
المشهورة باسم ( منشورات معهف الدوميئيكان للدراسات 
الشرقية ») والنى يديرها القفس صاحب الشهرة الدولية 
الاب قلواتىي , 
0115 5 065 نوع 1 سرهم اتات مم1 
0ن 5ت ١‏ 
أنظر تفاصيل هذه البيانات فى التحقيق الذى أجرى 


لحساب ادارة الفاشكان بعئوان : 
,1902 0885 مطهقاقا ع مسلوعء1[م خم ,تلتتمطفم يني 


2 9. 


: انظر ملاحظات‎ )١( 


1966, 22. 7: 


9 ,01115.ع 02 ععصطعل8 طنوع نمسم عط 051016 


بالتراث السيامى الفكرى القومى والمحلى . حتى الجامعات الأمريكية بل والكندية 
التى تنتمى الى اطار لا تاربخ له أو على الأقل محدود الوزن من حيث البعد التاريخى 
تفرد لتقاليدها القومية والمحلية وضعا مستقلا )١(‏ . كيف يمكن لعالم السسبياسة 
أو المفكر السبياسى أن يتصدى للمشاكل السياسية دون أن يلم بالحلقات التأملية 
المتتابعة السايقة على وحوده ؟ كذلك فان الفكر السياسى الاسلامى قد قدر له أن 
يكتب قصة حاسمة فى تاريخ الانسانية : لقد تحكم فى توجيه التطور على الاقل فى 
مرحلتين . المرحلة الأولى وهى المرتبطة بالحضارة الكاثوليكية خلال النصف الثانى 
من مرحلة العصور الوسطى عندما مكن القديس توماس الاكوينى ومن قيله اليرتس 
الكبير من التخلص أو على الاقل عندما ساعدهما على التحرر من أصنام الجهالة التى 
ميزت الفترة السابقة عليهما 9) . كذلك فان التراث السياسى الاسلامى هو الذى 
مكن التقاليد اليهودية من الخروح والتحرر من بوتقة ظلم الحضتارة الغرسية 9) . 
وسوف نرى هذه الناجية الثانية فيما بعد أكثر تفصيلا . الفضول التاريخي بهذا 
المعنى هو نسسبى ومطلق فى آن واحد . هو يدور حول تراثنا القومى من جانب وحول 
التراث الانسانى من جانب آخر ٠‏ بل و دجب أن نضيف أن التراث الانسانى لا بعنى 
فقط العالم الأوربى لان 'صفحة التاريخ الانسانى فى غير المجتمع العربى لم تكتب 
بعد : التعامل مع المجتمع الهندى والصينى دون الحديث عن المجتمعات الروسية 
لا يزال بمثل علامات استفهام لم لحب عليها بعد مور حقو الحضارة الاملاميية (ءع) ٠.‏ 


ثانيا ‏ على أننا سيق أن رأينا كيف ان الفضول التاربخى لا بمثل سوى فصل 
واحد بل وليس الاكثر أهمية وليس الذى يعنينا على وجه الخصوص من نواحى 
الاهتمام بالتراث السيائى الاسلامى . هناك ناحية أخرى تفرض عليئا وبمنهاجية 
متميزة أن نتعامل مع ذلاك التراث وحيث تتفاعل الخبرة الفكرية بالممارسة 
بالأساليب » وهى تاك التى تستجيب الى الفضول التنظيرى . كيف تستطيعالخبرة 
الاسلامية أن تقدم ونساهم فى بناء النظرية السياسية ؟ التطبيق الاسلامى ‏ وقد 
قصرنا هذه الدراسة على الفترة التى تنتهى بالعصر العباسى الأول نموذج له 
رحيقه وخصائصه الاميزة يصلح لأن يكون اساسا لخلق وليناء اطار فكرى للتعامل 
مع مجموعة من المتغيرات . من المعلوم أن بناء النظرية السياسية فى حاجة الى حقل : 
للمشاهدة واللاحظة وان الخبرة التاريخية هى التى تقدم البديل للبحث المعملى 
بهذا الخصوص () . والترأث الاسلامى له طبيعته التى تجعل من دلالته ومن دلالة 
الملاحظات التى نستطيع أن نقيم من خلالها اطارا متكاملا أساسه الاستقراء المتتالى 
والمحدد العناصر لذلك النموذج بخصوص العلاقة بين بعض المتغيرات منطلق لا يديل 
عنه ولا مثيل له فى عملية بناء النظرية السياسية ٠‏ 


,7ع106010 طوعتتعسة لالتظلمف جديرة بالتعميق والدراسة الجادة : 


(0) انظر فيما بعب هامش رقم (؟) ص 555 ٠.‏ : 


(0) قارن حامب ربيع » اطار الجركة السياسية فى 


المجتمع الاسرائيلى » +لاذا » ص 1١٠١‏ وما بعدها , مرس,دُ, حص 95! وما بعنها ٠‏ 
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(4) انظر ها يطرحه من مشاكل بهذا الخصتوص 


عع ته 56 2022 وأقة لسق ص0 بلانان1ط8 
11 روا 12 ,002011688 1118585123 عط 10 تإعتاكادهة0 
ْ .2 ,1970 ,1 .501 ,مسقله15 7ه 7تمأققط عمعللتلتطسوت 


(5) حامد ربيع © نظرية التحليل السسياسى »' 


ولننذكر بعض التماذج * 


١‏ العلاقة بين المتغير الدينى والمتغير السياسى )١(‏ . سيق أن راأينا كيف أن 
هذه العلاقة ثابتة ومطلقة فى جميع مراحل التاريخ الاسلامى . كذلك أثرنا 
كيف أن العالم المعاصر يطرح التساؤل بهذا الخصوص من أوسع أبوابه . 
واذا كانت الانسائية تعرف تماذج آخرى كالكاثوليكى واليهودى .قان النموذج 


الإاسلامى له خصائصه الت لتميز 3 : 


دعوة كفاحية لا تقبل المهادنة » ديالكتيكية 


ثابتة دين المفهوم الدشى والمفهوم السيابى للجماعة 4 وحدة 6 قيم التعامل 
والوظيفة الدنيوية أيضا على مستوى الفرد ليست سوى بعض العتاصر ) . 

 '"*‏ العلاقة بين مسد التسامح وما بعنيه من اطلاق مفهوم الأقلبات الدنية وظاهرة 
عدم الامسقرار السياسى 9) . الى أى حد التسامح قد يؤدى فى لحظة معينة 
الى اختلال ظاهرة الاستقرار عندما 'تضعف السلطة المر كز بة وكيف التجحبا 
التوقفيق بين هذين المبدأانن وما هى دلالة الخمرة الاسلامية بهذا الخصوص ٍ 

9 العلاقة بين ظاهرة التجانس السياسى ومفهوم الولاء للاقليسات . ظاهرتان 
بدورهما تثير كلا مئهما العديد من المناقشات الفقهية لا يزال بقف ازاءها علم 
السياسة المعامر موقف التردد وعدم القدرة على الواجهة والخبرة الاسلامية 
جددايرة أن تعدم بهذا الخصوص الكثير من الاجابات 1 

كت الفلعةة مين :الو غليفة القائورة والعوانة “كشية عا ق »حوره السحابي 10 


: انظر وقارن فى معنى عام‎ )١( 
58111123, لطة 20111168 ظ162عئأاع5‎ 5060181 © 
لعلطة قط تند‎ 15900110, 193, 2. 1. 


(؟) قارن لاهميتون » م.س.ذ. 6 ص 2١60‏ ومابعدها . 


) انظر آيضا على عبد الواحد وانفى »> الحرية فى 
الاسلام » 1958 » ص 5١‏ وما يعدها , 


(4) الجمع بين العدالة والمساواة هو مدور العدالقة 
الاسلامية . فاذا كان المسلمون سسواسسية فليس من العدل 
ان نجمل المسلم فى مستوى غير المسام لان المسلم هو ذلك 
الذى اثبت قدرة على الايمان وعلى التعامل مع مستلزمات 
ذلك الايمان ٠‏ نفس هذه الحقيقة لابد وآن تمكس ذاتها 
سواء على مختلف فئات المسلمين أو مخذلف فثئسات غير 
المسلمين . فشر المسلم من اهل الكثاب لا يمكن أن يخضع 
لقواعد واحدة » ومن منطاق العدالة المجردة » مع غبي 
السام هن عبدة الاصنام ٠‏ والسلم الذى يرتقع النى مرتبة 
الشفافية من حيث الايمان لا يمكن آن يوضع فى مستوى 


واحد مع المسلم الدذى لا يرقى الى هذا المستوى . أن. 


الايمان قيمة فى ذاتها ») وآالقيمة تعنى درجات ومستويات. 
والعدالة تفرض أن كل درجة لها وزنها ولها ثوابها الذى 
تحدده تلك الدرجة . 


ل 


ولعل هذه العلاقة بين المساواة والعدالة تثير بدورها 
مفهوم الطبقات فى الخبرة الاسلامية . والوإقع أن مشكلة 
الطبقات لابد وأن تطرح نفس_ها ازاء كل محاولة لفهم 


التمودج الاسلامى على ضدوء لغة العصر الذى نعيشه . 


لقد ذكرنا فى أكثر من موضع واحد أن آى محاولة لفرض 
الكليات. الفكرية والمدركات السمياسية النى نيعت من ' 
التقاليد القربية على أى واقع سياسى لا ينتمى الى تلك 
التقاليده يجب أن يخضع للسدبية معينة وكرونة يفرضها 
الممدآ الثايت الدذى كررناه فى أكثر من مئلاسسلية وهو أن 
الاصسطلاح ليس عجرد مجموعة حروف وانما هو تعببر عن 
سلوك ادراكى ٠.‏ المفهوم الطقى قد يبدو لاول وهلة وقف 
ارنبط فط بالقدرة الادية وهذا فى حقيقة الامر هو التلوث 
الفكرى الذى تسرب الى العالم العاصر من خلال مالسميه 
بالماركسسية السياسية , كلمة طبقه فى أصللها الوظيقى اننا 
تعنى فلة 'متجانسة ومختلفة عن الغفئات الأخرى مع ترتيبه 
لنلاك الفئات تضاعديا أو تنازليا 'تبغا لقوة أو ضعف قيمة 
معينة . ظاهرة انطول على سبيل امثال هى تعبير عن قيمة 
وهذه القيمة تندرج ابتداوا من أقصى الشفول الى أقل. 
الطؤل . .فلو تصورنا ثى مجتيع .معين أن افعلى .طول للفرد 
هو مترين وأن اقل علول مو متر ونضف نستطيع آن نوع 


التساؤلات أيضضا بهذا الخصوص عديدة . هل ااوظيفة العقائدية عندما تصير 
محورا للحركة السياسية تمنع الحرية من أن تصي القيمة العليا ؟ هل 
الوظيفة العقائدية تعنى التكتيل الحركى وقد أاضحى محور الشرعية هو نشر 
'الدعرة الدى يفرض استبعاد ولو مؤقتا الحرية كقيمة عليا ووضعها فىمستوى 

أقل حيث ترتفع العدالة لتسيطر على النظام الكلى للمثاليات السياسية ؟ 
ثالثا ب علئ أن أهم .لاوظائف التى لا بد وأن بدعى التراث السسيامى الفكرى 
الاسلامى لأن بؤديها. تدور حول دلالته الحقيتية عندما نجعل ذلك التراث منطلقا 
للتعامل مع المستقبل . فلنتدكر أهم هذه التواحى : الأيديولوحيات الياسة 
وهو ضسع أالخبرة الاسلامية ») 'فهم الطابع القومى العربى من دلالة ومنطلق التراكمات 
التاريخية )١(‏ . تقدم ‏ حلول أشأكل العالم الثالث ابتداء من نخبرة نياسية هى 
أقرب النماذج لطبيعة ذالك العالم وخصائصه الحضارية » بل والحديت عن اطار 
فكترى لنفلام طول حدك (5) »© لابد وأن شقودنا الى دلالة 0 :الس سلام الاسلامى " 
22252 ذا بن نس.ستطيع أن نتعر ض ليذه النواحى الخدلفة بالتغفصيل 
الكاى ولكن علينا أن نتذكر وبصفة خاصة فى نطاق الفضول الحركى الذى يطرحه 
الاهتمام بالترات السوامى الاسلامئ أن نقطة البداية الحقيقية فى هذه التساؤلات 
'تتمركز حول تحقيقة واضخة: : عصرنة المفاهيم الاسلامية . 00 الاسلامى 
كحقيفة فكرية يقدم مجموعة من المدذركات تجفل من ذلك النموذج أقرب الخبرات 
الى الواقع الذى نعيشه . هذه الملاحظة تفرض علينا أن نتذكر كيف أن العلاقة بين 
الوظيفة الحضارية وأاوظيفة. الفكرية السياسية هى علاقة اختلاط. وارتباط أن لم 


الافراد على متغير يبدا من .أقصى قوة لتلك القيمة وينتهى 
بأقعصى ضعف فيها , وهكذا ى داخل هذين البعدين المعيرين 
عن المبالفات نستطيع أن نوزع أفراد المجتمع فى طيقسات 
متتالية تتوسطها أفراد الطيقة الوسطى أو المعتدلة ٠,‏ بهذا 
العنى المفهوم السبقى نستطيع أن نتصوره لا فقطا ماديا 
بل كذلك أخلاقيا وسلطويا . فالصدق على سبيل المشال 


يعرف البالفات فى دلالته الابحابية والسلية كما تعراكة 


الامندال : من بقول 5 يراه ويعكس الحقيقة دون تراث 
بالنتائج فى مواجهة من يكذب بلا استثنام ويتوسطهما من 
يصدق الأول دذا. دعى الشهادة , الشحاعة قد تمسر 
تهورا لو بولغ فى استخدامها لنجد فى الطرف الآخسر 
السلبى الجين واتئذالة . الطيقة أيضا قدا تعكس مفهوما 
سلطويا : من يوارس السلطة يمثل طيقة شف موقف 
النقيض من تلك الثى لا نمارس السلطة وكلاهما تختلف 
عن طبقة أخرى تساعد السلطان وتسائده تلك المسساندة 
الابجابية التى تجعل هنها أعوان لصاحب السلطة . وهكذا 
نستطيع أن ثمير بين الحاكم وأعوانه والمحكومين ٠‏ ايفسا 
من الناحية اللادية فهتاك الثنى والفقير ونوسطهما من 
يمكن .ن يوصف باأنه متوسط الغنى أو محدود البحاجة, 
'ندلك من الناحية الدينية فهناك المثالية فى الندين وهناك 
التسكلية في الندين وبينهما التوسط والاءتدال 5 
'المارسة الديئية . 


واتخلاصة أن المفووم الطقى أبعد من أن يتحند 
بالتواحى الادية وأوسع من أن يكون فقط مفهوما ملركسيا . 


المفهووم الطبقى بدوره لابب وآن يقود الى مفهوم آخر 
أكثر انساعا وهو مفهوم الاختيار . فالاختيار يعنى التميز 
والتميز له مصادره الملدددة . الحضارات الاوربية عرفت 
التميز بسيب الأصل والدم , الحضارة الاسسلامية لم 
تعرف الخمير آلا بسب الكو ولاه ٠‏ على أن التميق 


ايفن تعيز جياض . 7 وهكذا يكون الاخثيار حيبت يبصسر 
النتيجة المنطفية الثابئتة : « كلتم خير أمة أاخرجت 
للناس ») . فالاخثبار بعسارة أخرى هو لقساء بين دعوة 
ربانية وارادة جماعية حرة فى التفاعل مع تلك الدموة 
الأثوية بمعئى الافتناع والاعئئاق والممارسة لتلك الدعوة. 

انظر لنا حامد ربييع »© العنصرية الصهيونية » 
مس ذ, ©» مص إلا وما بعدها ٠.‏ 

)١(‏ انفئر التفاصيل فى حامى ربينغ » 'الزاث 
الاسلامى 3 موس .ذه » ص ؟ وما بعيها ٠‏ 

قارن لتنا : 


ون 1600110 ذت انلقف 7 ١‏ 
197 نم1 5ه ١‏ بوشابامة8 


ان وحنيدا 120307 ةا 
,1ط علوت #تاعقة تيون 
50 2 


1 


تكن اندماج واسكتيعاب . السياسة فكر وحضارة والحضارة تعامل وممارسة لشسع 
من مفهوم القيادة وتشمركز حول دلالة العيم . أن تاريخ الفكر هو مشكشلكلة 
سياسية )١(‏ . ْ 

والخلاصة أن ١أ-حياء‏ التراث الفكرى السيابمى الاسلامى لا الشسع ففط من محرد 
الاهتمام الذى تحدده الكبرداء القومية وانما هو فى حقيقة الآمر فصل لازم وضرورى 
فى كتابة الخبرة السياسية بجميع أبعادها ٠‏ تاربخيا » وتنظيريا » وحركيا . 

فلنجب بابجاز تفقرضه عليئنا طبيعة هذه الدراسة على بعض علامات الاستفهام 
التى لا بد وأن يكون القارىء قد طرحها 0 كيف سوف نسدد للفكر 
الأسلامى أن يد فع التعاليف البهودية ىَّ عملية التجديد الحضارى التى 55 من 
دمثل 0 من العصرية فى المفاهيم والمادئة لت أسئلة عديدة فلتحاول 5 
نجيب عليها ولو فقط من منطلق ذلك الهدف الذى حددناه : احياء التراثالسياسى 
الفكرى الاسلامى )١(‏ . أليسست هذه خير منطلقات لتحديد موضع ذلك الفك رالاسلامى 
من عملية بناء الدولة العصربة ؟ 


الما الإسلربى وابزيربواوصيات السياسجٌ: 


يسلم جميع علماء التحليل السياسى بانه بنهاية القرن العشرين سوف يصير 

الدين الاسلامى احدى القوى الاساسية المحركة للوجود السياسى .مرد ذلك بعودالى 
عاملين : العامل الاول يرنبط بعودة الدين الى أن بصير متغيرا اساسيا فى السلوك 
السياسى وفى الصراع السياسى بصفة عامة . والعامل الثانى يرتبط بحلول الكم 
موضع الكيف فى تقييم القوى السياسية التى سوف تتحكم فى الصراع الدولى . 
يسلم بهذا المؤرخ « وات » صاحب الابحاث الرائدة فى تاريخ الحضارة الاسلامية . 
على أن الدلالة الحقيقية التى تسمع بتأكيد مثل هذه النظرة يجب أن نستنبطها من 


-20] لاقام 1 طلذ ,15631 0ر5 
(1) انظر بصفة عامة : 00110110131150 الفط 


عه 21108088 هلاعة ‏ 218هغ5 كب ,0متف5كعه]1 -1050لط21 ,36084 :205 .2 ,1904 ,جتمافئط #إتقدمم 
ها ب01:1151584 218 : 241 .2 ,1973 بوممعاطمظطم 1 .44 .2 ,1960 ,لإهله10 توطم: 
حطععة 851355 111تنه 12 قصسهن لومم عامل 1ق مقت 

-22 لقعتاناه5 ,051182515011 :115 .2 ,1977 بعنولم (؟) قارن ايضا : محمد ضيياهء الدين الريس » 
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التقرير المشهور لمعهد هوفر الأمريكى والمتعلق بتخطيط السسياسة العالمية ابتداء من 


نهابة القرن العشرين )١(‏ . 


)١(‏ فى تحليل الظاهرة الديئية من حيث علافتها 
بالوجود السياسى علينا أن نتذكر بعض الملاحظات التى 
نسممح بفهم ما أطلقئاه دون تخفصيل ٠‏ والواقع أن طبيعة 
المكان لا تسمح لنا بالفوص فى حزرئيات معقدة وبصسفة 
خاصة ازاء ففقه عرس تعود ألا يئقل عن الخاريم سسوى 
ذلك القسط من الفتات الذى يعكس مدى عدم قدرة الفقه 
العربى على الفوص فى المشاكل . 

الدين كأحد منقرات الوجود السياسى يفرض عليمًا 
نلاث ملاحظات ٠‏ 


( أولا ) ها يسمى بنهاية الايديولوجيات أو فشسل 
الابيديولوحيات السياسية . غعلماء التحليل السمسباسى 
يسلمون ويعلئون بصراحة عن أن جميع الايديولوجيات النى 
نعيشها أدما تعرب عن فشل <قيقى . واو آردنا آن نلخدي 
هذه الابديولوجيات فق خربطة سريعة لوجدنا أنها تتمركز 
حول خمسة مفاهيم أسياسية : الديوقراطية »6 الماركسية » 
الشيوعية » التقابية » النازية . الاولى أى الديمقراطية 
لم نستطع حنى هده اللحظة أن تؤصل أطارها الفكرى 
فى منهب متكامل . الآخيرة أثبتت الفشل الكلى والشامل . 
النقابية لم يقدر لها بعد التطبيق . الماركسية والشبوعية 
اختاطت كلا منهما بالأخرى وانتهت بدورها بدرجة أو 
بأخرى بأن تعلن عن افلاسها وبصفة خاصة فى الجتمعمات 
المنخلفة والجديدة النى تمثل أكثر من ثلثى العالم . 


( ثانيا ) افلاس للايديولوجيات يقابله من جانب آخر 
تأكيد مستمر وثابت على أهمية العامل المعنوى فى الوجود 
السياسى . وعندما نتحدث عن الوجود السياسى علينا 
أن نميز بين. الغرد أو المواطن أى ااظاهرة السباسية على 
المستوى الجزئى والميكرد والجماعة آى الظاهرة السياسية 
على المسننوى الكلى والمكرو . فلنترك جانيا الجساعة 
السياسية ولنقف ازاء الفرد أو المواطن : جميع الابحاث 
المبدانية اثبتت أن المتغير المعنوى هو العنصر الاساسى فى 
الوجود السسياسى » وازاء فشل الايديولوجيات القائمة 
ها كان يستطبع الغرد الا أن نجه الى الاديان . هو فى 
هذا الاتجاه قد يعيد تشكيل فهمه لأحفيقة الدينية » وقي 
بخضعها للظرات شخصية » وقد يظهر نوعا من التحرر فى 
القواعد الصارمة » وقى بميز فى التعامل بين الثسالبة 
و المارسة ؛ ولكنه يجب دائما فى الدين ومفاهيمه مثوامه 
الاخير . واذا كانت الدولة لا تزال تتمسك بتلك الاكذوبة 
الكبرئ: التى قدمتها الينا الثورة الفرنسية بما أسسمته 
هبدأ اللادينية » فق بات واضحا أن هناك هوة سحصة.ة 
بين الدولة بمفاهيومعو ا التقليدية والغرد أو الواطن 
بأحاسيسه ومشاعره الروحية . هذه الهوة لا يمكن تخطيها 


الا من منطلق العودة الى المفاهيم الديئنية ايضا على 
مستوى الجماعة السياسية . 


( النا ) على أننا عندما نتعرض لتحليل اكمتغر الدينى 
فى الوجود السياسى يجب أن نميز بشكل واضح بين ذلك 
المنفي من منطلق قومى وذلك المتغير من منطلق دولى . ققد 
تعود فكرنا السياسى يسذاجة متقطعة النظر الا يرى فى. 
الدين الا قوة قومية . ان كل من له خيرة فى التحليل 
السياسى الدولى يعلم بأن الفاتيكان يمثل اليوم احدى 
الذوى الضاغطة الدولية النى تكاد تسيطر على جميع 
مسارات التعامل فى التطاق العالمى . وهى لا تقتصر على 
أن نؤدى وظيفتها الضافطة فى الدول الكاثوليكية بل انها 
تسرب من خلال مسالك متعددة كالشركات متمددة 
الجنسية » وحركات المقاومة » والاعلام الديئى الى جميع 
مناطق التعامل السساسى بما فى ذلك الانحاد السوفيتى. 
الرئيس كيندى لم يصل الى الحكم الا بفضل مساندة 
الكئيسة الرومانية . الصهيونية فى حفيقة الامر لا تجى 
قوة حفيقية تساندها سوى اللفوذ الكهنوتى بمعنى القوة 
الدينية المتبعثة من ذلك الموقع والتى تنعاطف معها فوى 
الكنئيسة في جميع أجزاء العالم . وهنا لابد وأن تطرح هذا 
التساؤل : أبن الاسلام ؟ لا وجود له' فى نطاق القوى 
الدولية ولنثرك جانبا تلك التجمعات التى تتحدث من آن 
لاخر باسم المؤتمرات الاسلامية فهى لا تمدو أن تكون 
لقاءات سرعان ما تزرو بلنائجها الرباح . رغم ذلك فان 
الستقيل عامر بالاحثمالات . لقد ذكرنا تقرير معهف هوقر 
وهو ليس سوى أحد المصالدر النتى تسمح ببشاء اطار 
للتصور , الابحاث المستقبلية تؤكد أن القوى ذات الطابع 
الاسلامى بمعنى الانتماء الى العقيدة الاسلامية سبوف 
يقدر لها خلال الاعوام الاخيرة من القرن الحالى نوع من 
الابناع والإزدهار الكمى والكيفيى فى آن واحد , معهد موفر 
يحدثنا عن تطور ممين فى اممجتمسع الامريكى نحو تضخكم 
العنصر الأسود وزيادة قوة ما يسمى بالسلم الأسسود 


وبصفة خاصة فى نطاق قيادات ذلك الشطر من الاجتمع 


الامريكى . التطور الكمى بعبارة اخرى سوف يرتبط به 
ازدياد لوزن العنصر المسلم فى ذلك المجتمع ٠‏ ويقابل 
ذلك تطور مماثل فى المجتمع الروسى . بل آنه فى الجنمع 
الروسى٠‏ سوف يكون أكثر خطورة ووضهه أكثر دلاتة , 
التنوقعصات المختلفة ت«ددثنا عن ازدياد كمى خطبير حيث 
تصدل نسية المسلم فى آوائل القرن اللقبيل الى ٠‏ فى 
المجنمع الكلى , مهرد ذلك الى حالة التضخم السسكانى 
النى تميز [أجامعات الأسسيوية والتى ى مجموعها هى 
مجدمعات كانت تنتمى الى العالم الاسلامى على الاقل حتى 


ما 


أو : تأكيد الصر“ع الابديو لوجى ؤفيضائه فى محيط العلاقات الدولية )١(‏ . 
صحيح أن ااعلاقات الدولية لا تزال مشكلة مصالح 5ومنة' تسديطر عليها أبعاد مادية 
تستقل وتنفصل عن الطابع الابدبو لوحى »© ولكن الثابت أيضا أنها تطورت فى هذه 
الناحية . فكندا تعترف بالصين الشعبية لأنها تصدر لها انتاجا ضخهما من القمح 
ولكن. تصور احتمال حرب شاملة بين روسيا والولابات المتحدة الأمريكية لا تقف 
فيها الصين الى حوار روسيا الشيوعية أمر بعيد الاحتمال .. 


ثانيا : -اختلاط الناحية الأبديولوجية على مستوى الفرد بعامل الدين ٠.‏ فعقب 
عصر العقل والنور انذدى سيطر على الانسانية وبصفة خاصة الأنسانية المتقدمة » أى 
الانسانية الأوربية خلال قرنين كاملين من الزمان » عاد.الفرد العادئ اليوم الىالحنين 
للنوؤاحى الروحية وجميع الأبحاث الميدانية التى أجزيت على مختلف نماذجالمحدمعات 
السياسية اأمعاصرة تنثيت أن عامل الدين أضجى ككون المتغير الأساسى أو على الأقل 
أحد المتغيرات الأساسية فى السلوك السياسى . 


ثألثا : الخطوات الواضحة التى استطاعت المجتمعات النامية أن تقطعها للتخلص 


من حالة التخلف . 


واذآا كانت هذه الملااحظات. تتصف بالنسسية وعدم الاطلاق 4 قالأمر الذى اعحبا 
أن نسلم به هى أنها صحيحة على الأقل بالنسبة لاكثر من نصف العالم الثالث : 
الصين قَْ آسيا 6 وعلى مبعدة محدودة منها نستطيع أن لصيف بعضص أحزاء الهند 


نهاية العصر العباسى الثانى , وهنا يجب علينا آن نضضيف 
بعض ملاحظات تزيد: من أهمية ذلك اتتطور : فمن جانب 
الملاحظف آن الايديولوجيات البسارية وعلى . وجه التحديد 
الماركسنية الشيوعية لم تستطع أن تؤثر فى تلك المجتمعات 
ذلك التاثر الذى يعئى اقتطاع العامل الديئى من الؤجود 
الاجتماعى 4 الفردى والجماعى فى آن واحد . ومن جاتب 
آخر كيف أن .اتساع وانتشار التعليم المهنى سوف يؤدى 
بدوره الى فتح باب الوصول الى مراكز القيادة وصنع 
القرار. بما فى ذلك زوسيا الاوربية . هصذه التطورات 
الدفينة لابد وآن تطرح التساؤل : هل سوف يقدر 
للاسلام أو للمجتمعات الاسلامية أن يصير لها وذن 
دولى كنوة ضاغطة علىمثال الكنيسة الكاثوليكية ؟ مما لاشك 
فيه أنه على ضوء الاوضاع الخالية ورغم صسبحة الاحتمالات 
السابق ذكرها فان المجمتع الدولي الاسلامى لا يزال ينقصه 
التنظيم المقابل والمرادف للتنظيم الكاثوليكى . بطبيعة 
الحال. الكنيسة الكاثوليكية وهى تقوم على ميد الرداء 
الكهنوتى من انب وهى من جانيه آخر لها تقاليد طويلة 
لا يمكن الا أن تال ذات الثلبة فى نطاق التعامل الدولى . 
ولكن دولة كالسعودية بكل ها تملك من قدرات مادبة قادرت 
على أن ٠‏ تخلق تنظيما ممائلا وآن تقف خلفه بالملساندة 
بحيث تستطيع أن تستفل هذا الاطار الجديد المحتمل 
لصااح ' نشي الدعوة الاسلامية وتععيم القوة الروحية 
النابعة من الحضارة الاسسلامية . آأحد مسازك تلك 


1/5 


السباسة التى يحب أن تنمآ بها السلطات وسرعة هى 
نقل الثراث السياسى 'الاسلامى بلغة عصرية ومن منطلق 
تخطبط مدروس الى تلك الحتمعات . هذه (الاحظة أيضا 
تقودنا هرة آخرى الى الوظيفة الخطرة التى يتعين على 
الجامعات الحضارية ومراكر الدوثت المفحقة بما أن 
توديها خلال الاعوام القادمة . 

انظر فى تفصيل ما أوردناه فى هته 'اللملاحظات العابرة , 
حامد ربيع » نظرية القيم » م.رس.ذ. » ص 9" وما بعدهاء 
ص /ا,؟ وما بعدها » وكذالك حامد ربيع » الحوان العربى . 
الاوربى ونظرية التعامل المولى فى المجدمع المعاصر » تحت 
الطبع » مفهد البدوث والدراسات العربية ٠.‏ 

انظر أيضا : 
.2 ,1961 ,قع1ع106010 0658 بنشادقعء10 ,(111521848601 
1861 براة1ء850 قصه «و7ع010ع 720‏ ,للتشط0فلكة :112 
.2 ,1960 ,توع106010 028 2ه 126 :518011 (198 .2 
-111[هة"د 12 ع6 علتهع15م 830 ,'2101717181:091 :369 
-1ع85 06 1882166 ,للفاط58 :2995 .2 .1969 ,دملا 

.2 ,1968 ,111 .701 ,0110م ععممة 

: قارن‎ )١ 

طعنامتط عمعههم 205 أمع )1‏ عط ,125112852 


-126010 116 ,االلمالتف؟ 347 .12 ,1966 ,زوه مدم1ج01 
0ط ,826805 تدهم لأ طقطةم 1‏ 8 : طععتتطه علتامطاوء سه 


11 [21صه 1ش نقطمم"1 لوسك لدلرك 1401800-29 
9 .2 ,1941 ,ق201111 970110 لتة 


وايران . البرازيل والأرجنتين فى أمريكا الجنوبية بل ويجب أن نضيف المكسيك ٠‏ 
مصر فى أفريقيا واحتمالات الجزائر وليبيا جديرة بالاعتبار . 

انتداء من هذه المتقرات الأساسية نستطيع أن نتو صل الى تعديم تصور عام 
للايديولوجيات المتوقع لها نوع ممين من الاناع ولو بشىء من النسبية )١(‏ . أن 


الاساسية يجب أن ندا فنلتساءل : مهنا هى خصائص الفكر 
السباسى المعاصر 5 


نستطيع أن نحدد هذه الخصائص بايجاز حول ملامح 
أربع كل منها لها آبعادها المختلفة وتملك تعبراتها المتايئة, 
الفكر السياسى المعاصر وابنداء! من الثورة الفرنسية فكر 
ثورى » الثورة أو الرفض لها درجاتها وكذلك الفكر المعلاصر 
من هذه الناحبة له درجاته . هذه الثورية كان لابد وأن 
تقود الى التساول عن حقيقة العلاقة بين العنف والشرعية, 
ومن هذا المنطلق فرضت التفرقة التقليدية والتنى تعرضنا 
لها فى موضع سابق بين الشرعية القانونية والشرعية 
السياسية . ثم هو من جانب آخر همصبوغ باليسارية فى 
أوسع معانيها ., اشتراكية خيالية » اشتراكية علمية » 
ماركسية » شيوعية ©» فاشستية © نفابية ©» ديمقراطية : 
جميعها تلبع من مفهوم التعامل الجباعيرى بقصد نحقيق 
الآمال الفردية فى أبسسط صورها فاذا بها تصطبغ تارة 
بطريق شعورى وارادى وتارة أخرى بطريق لا شعورى 
وغير ارادى وتارة ثالئة من منطلق الرفض وبناء الاطار 
الفكرى للتعامل بالمفاهيم اليسارية وبغض النظر عن مدلول 
وععنى تلك الكلمة . الفكر السسياسى المعاصر ايضا فكر 
غربى : هذه احدى الملامح الواضحة للفكر الذى لا نزال 
نعايشه . هو فكر ينبع فقطا من التقاليد الغربية ومن 
دلالات الخيرة الآوربية بأوسع معانيها ٠‏ الفكر اكاركسى 
والشيوعى ليس الا امتداد للشورة الفرنسية وتقاليدهة 
ويبع من مفاهيم الرفض الذى وضعت أصوله الحركات 
السياسية التى سجلتها تقلصات العالم الاوربى خلال 
النصف الاول من القرن الناسع عشر . لا يزال العالم غر 
الغربى قاصر غن أن يقدم فكره الاصيل ومعاناته الخلاقة , 
ثم هو فكر خيالى : رغم أنه دعى بحكم التطور الجماهيرى 
لان بقدم حلولا للمشاكل الا أنه لم يستطع ان يرقى الى 
ذلك المستوى . ان مشبكلة العالم المعماصر هى التنناقض 
الواضح الصريح بين الكم والكيف : مجتمع جماهرى يقوم 
على أساس العدد والرقم وتطور تكثولوجى يسعى الى 
تعميق مقاهيم الكيف واحترام ونقفديس اللبوغ الفردى. 
كيف تحقيق التوازن بين هذه المنناقضات من منطلق خلق 
النظام السياسى أو الارادة السياسية ذات الفاعلية ؟ هذا 
الفشلل لم يستطع أن يشعر به العالم المعاصر الا فى أعقاب 
الحرب العالية الثانية حيث ظل يعيش على تراث فكرى 
سابق وبصفة عامة فى اعقاب الثورة الشسيوعية دون أى 
محاولة حقيقية لنخطى تلك النناقضات . 


القرن المشرون يعلن بعبارة أخرى عن فشل كلى 
وشامل للفكر السياسى . مفاهيم القرن التاسع عثر بما 
تضمنت من تناقض بين التصور والتعامل لم تعد صالحة 
لواجهة تناقضات العالم الذى نعيشه : عالم الكم والمدالة 
ولبس الاصل أو الطبقة ©» عالم الشعوب الملونة وليس 
الرحل الابيض أو الحضصارة الفربية ٠.‏ هذه الملطلقات 
تفمر الاتجاهات أو الايديولوجيات الاربع التى طرحتاها فى 
هذا التنحليل . ورغم أن تحديد هذه الابديولوحيات من 
حيث مقوماتها وعناصرها لا يعنينا كثرا بقدر ما يعنينا 
التاكيذ على موضع الدين من جانب والتطبيق الاسلامى 
من جانب آخر فى هذه الايديولوجيات الاربع الا أن تحديد 
اللامح العامة لكل منها يسمح بفهم الاطار القكرى الذى 
مله نبعت وبه تحئدت عناصر ذلك التفسير . 


اللينينية اليسارية تمنى قطيعة بشكل أو بآخر مع 
الماركسية من جانب ومن جانب آخر ترابطا حقيقى مع 
الواقع السوفيتى . ممالا شك فيه أن اللينيئية هى 
استمرلر للماركسية ولكن الخيرة التى عاشها الممسكر 
الشيوعى تثبت وتؤكد أن الماركسية لابد وأن تتعدد وأن 
تطبيقاتها لابد وأن تتنوع . رغم ذلك فان مواقف الرفض 
للتراث التقليدى أى الاسرة والملكية الخاصة وتقاليد 
التعامل الاجتماعى تظل ثابتة فى هذه الايديولوجية التى 
سوف تكون أقرب الايديولوجيات المقبلة للمفاهيم اليسارية 
فى التقاليد الغربية . الكونفوشية الماركسية رغم انهه من 
حيث التنظر المجرد والعلاقات الشكلية قد توصف بانها 
أكثر وفاء كاركس ومتهبه ولكن من حيث الضمون والجوهر 
سوف تخضع لتطويع ذاتى أآساسه التطعيم بالمفاهيم 
القومية بحيث تبرز من خلالها بشكل خاص تلك التقاليد 
التى صاغها كونفوشيوس . ان ماوتسى تونج قبل أن يكون 
ماركسيا هو صينى وسر نجاح أيديولوجيته هو أنه عرف 
كيف يصوغ الاركسية من منطلق التقفاليد القومية 
الصينية . الكاثوليكية الغربية بدورها نموذج ثالث يمكس 
استمرارية تترابط عبر القرتين الناسع عشر والعشرين 
بتقاليد العصور الوسطى . أنها تعتى عودة الى التقاليد 
الاولى السابقة على بناء الكنيسة السياسية : أكثر تحررا 
وكثر فاعلية وأكثر حركية . رغم آنها سوف تظل تخلق عتصر 
الترابط بين الحضارة الغربية والدين اللكسيحى الا أنها 
سوف تدخل فى تقاليد المارسة نوعا جديدا من انواع 
التبسيط فى التوامل الاجتماعى بحيث تكاد تعيد الى 
الذهن التقاليد الادولى للكاثوليكية تى مراحلها القديمة 


هما 


الأبد بو لوجيات التى سوف تسديطر على العالم فى أوائل القرن المقبل لعن تعدو خلاصة 

٠ اللينينية اليسارية‎ ١ 

م الكاثوليكية الغربية . 

الإسلامية الشرقية . 

ليس هذا موضع التعريف والتحديد بمدلول كل من هذه الاصطلاحات ٠‏ ولكن 
وشُبع من المفهوم الإسلامى للو حود السياسى ٠‏ هذه الخطد من خصو صها جميع 
فلنستمع الى أحدهم يتحدث عن هذه الناحية : « قد بيدو لكثير من الأمردكيين 
والأوربيين أنه قد بكون من الغرسب ادراج العامل الدننى بين مختلف القوى 
السياسية . انهم قد تعودوا أن بروا فى العقيدة مشكلة مرتبطة فقط بالتقوى 
الفردبة . يقودهم الى هذا الخطأ الطلاق بين الدين والسياسة الذى تعوده العالم 
الغربى ابتداء من الحروربت الدينية ق القرن السادس عشر . ولكن الدين كان خلال 
ليس فى عحاحة الى ابضاح فعندما تصير الأبعاد السدياسية على قسط معينمن الآهمية 
والعمق ويصفة خاصة عندما تثار القضايا المصيرية وبدعى المواطن لأن بكون على 
استعداد للموت ى سبيل القضية التى يدافع عنها » فانه من الضرورى أن تكون 
هناك قوى أصيلة متغلغلة فى النفسن الفردية لتسانئد هذا الموقف . هذه القوى لا بمكن 


الايديولوجيات الاربع وتجعلها تنبع من مفهوم واحد؟ 
( أولا ) العودة الى الاصول . فاللينينية اليسارية هى 


م من مو 


عندما قدر لها أن تعيش فى الخفاء , الاسلامية الشرقية 
النموذج الرابع تقف من الكائوليكية الغربيية موقف 


النقيض : الاولى تعنى ترابطا بين المسيحية والحضارة 
الفربية بعكس الثانية الانى تعبر عن الاندماج بين المفاهيم 
الاسلامية والطابيع الشرقى . وهكذا تستقل العروبة عن 
الاسلام فاذا بالاسلام أكثر اتساعا لا فقطا كحضارة بل 
كتصور سياسى . رغم ذلك والثرق ليس هو العروبة فان 
الابديولوجية السياسية التى سوف ترتيط بالاسلام سوف 
يقدر لها آن تكون أقل عمقا لان هنذا وحده هو الذى 
سوف يفسر نجاحها من حيث الانساع المكانى واحتضان 
العالم الشرقى برمته ودون اسثثتاء . 

فلئتئرك جانيا الجزئيات وآلتى لابد وأن تكون موضع 
مناقشة والتى قد تلقى بلا فى متاهات التثؤٌ التى هى 
اقرب الى الخيال منها الى الحقيقة العلمية بمعناها 
الضيق . ها هى الخصائص العامة التى تربطا هذه 
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للترابطك مع التقاليد الصينية والكائولكية الغربية هى 
احياء لمفاهيم المسديحية الاولى والاسلامية الشرقية هى 
عودة لطبيعة الدعوة المحمدية , ( ثانيا ) كذلك فخلف هذه 
الانجاهات الاربع نلحظ عملية ريط ثابتة مع الطابعالقومى 
وقد اتسيع هذا المفهوم ليعبر عن اطار وأسع للنجمعات 
السياسية . الآولى تتمركز حول المجتمع السسوفيتى 
والثانية تنقوقع حول المجتمع الصينى والثالثة تترايط 
مع الحضارة الاوربية وتوابعها والرابعة تحتضن ' العالم 
الثالث ما عدا الصين وأمربكا الجنوبية . ( ثالثا ) وهذا 
يقودنا الى الصغة الثالثة حيث تصير الابديولوجيات تعبر 
عن توزيع جغرافى . ان الحديث عن خريطة للايديولوجيات 
لن يصير مجرد تصور فكرى وانما هو تعبير عن حفقيقفة 
قائمة . 


. آن تكون سوى الدين أو !بديولوجية تستطيع أن تحمل بعض الصفات الوظيفية 

٠. )6( » للعقيدة‎ 

فاذا أضفنة الى ذلك ان العالم الاسلامى سوف يمتد ليشمل فى نهاية القفرن 
الحالى قرابة آلف مليون ليرتبط ببعض القوى الدولية ذات الآهمية الخاصة سواء 
من حيث موقعها الاستراتيجى سواء من حيث وزنها الدولى لفهمنا هذا الفوران 
الغجائى بالاهتمام بدراسة الحضارة الاسلامية فى هذه اللحظة ٠‏ 

الأبد بولوجيات السابق ذكرها نلحظ عليها فى التصور الجديد أنها تعبر عن تطوير 
ذاتى حيث الخيرة التى نعيشها تتعانق مع الطبيغة القومية للتصور السيامى وقد 
فهم العنصر القومى بمعنى أكثر اتساعا بحيث بكاد يصير تعبيرا عن مفهوم الوظيفة 
الحضارية 9) . الذى يبعتينا هو ذلك المرتبط بخصائص التطور المتوقع للتراث 
الاسلامى وموضعه من بناء الدولة العصرية . 

نستطيع بصفة عامة أن نلاحظ ظاهرتين لابد وان يخضع لهما التطور العام 
للوظيفة الخلاقة للفكر اأسياسى الاسلامى : 

آولا ‏ تخول مركز الثقل فى الابناعالفكرى المتصل بالتراث الاسلامى ال ىالشعوب 
فير العربية (5) . لقد ظل التراث الاسلامئى حتى اليوم مرتبطا باللفة العربية 
وبالاصل العرنى للفكر الاسلامى على اننا نعاصر فى هذه اللحظة تطؤرا يدعو للتساؤل : 
نيئما القوى العربية المتفتحة والقايلة لآن تطعم الفكر السيانى الاسلامى يدم جديد 
تيتعد بل وتسرع فى الابتعاد عن الاهتمام بالتراث الاسلامى نجد الدول الاسلامية 
وغير العربية كالهند وباكستان وأندونسيا تعلن عن اهتمامها بذلك التراث وتعملعلى 
تدعيمه وتقويته . وليس أدل على ذلك من أنه فى اللحظة التى لا موضع فيها للتراث 
الاسلامى فى كلية العلوم السياسية يجامعة القاهرة نجد العديد من الجامعات 
والأقسام المتخصصة فى هذا الميدان فى أكثر من جامعة واحدة فى شبه القارة 
الهندية ©) . 


)١(‏ أنظر حامد ربيع . التراث الاسلامى . م . س . ذ . . ص. 
؟١‏ وما بعدها . 


الاسرائيلية ويجهل لمنطقها ولغتها صدى فى العالم المتقدم 
لا تجده شرعية الحقوق العربية . انظر بعض التفاصيل فى : 
مأ '924853] لرة أعة؟! :لللاتامرمء ل )82 17 ]ا 
قارن ايضا : 3 19732 رعلتاوة201 
110امم ممعتكدعم أع0 ع لماعم 5م22 ,1101102821 
تامع عع10 06116 متره)ك ,111200 صا رعع مقعم ممع امم 


5( أنظر أيضا : 
/53 310[ وطعع 176/400 عطا دأ تنتذأذا ,.141] 205101 


7 01.111972؟ بالهأعه5 ع عطعء 1 ممدمعه عطعل 
625160 أعل التجعطعع 23:21 1 ,50612 آطانآ 
.7 ,1972 ,1 .701 , 0131360م تع امه وع تامهم 


)١(‏ التطور الذى تعيشه الأسرة الدولية المعاصرة هو تأكيد 
الوظيفة الحضارية . بهذا المعذى سبق ورأينا كيف أن كلا 
المجتمعين السوفيتى والامريكى . كل منهما بأسلوبه وبتقاليد 
متميزة يسعى جاهدا لتحقيق هذا الهدف بل ولايزال كلاهما فى 
بداية الطريق يخلط بين تقاليد الدعاية السياسية للدولة القومية 
وبين الوظيفة القيادية للانسانية المعاصرة . المفهوم بدوره 
يسيطر بدرجة أقل وضوحا فى المجتمع الصينى وفى القيادات 
الغربية . ولعل هذا يفسر احدى الحقائق الخفية المعنوية التى 
تتحكم فى تطور منطقة السوق المشتركة نحو تكوين اوربا 
المتحدة . بل ان هذا المفهوم هو الذى يسيطر على القيادات 


-710 ع1 أ تتقا15' .آ ,آظلذف]ا :383 ,2 ,1965 ,5316 
5 .آمل ,6113218656 10116 لأه28 أ ,عمئغل840 106 
هأ أكقلا عأدصرداة1 56001314601311 :93 ١.‏ ,2مم ,1960 
-10101 مقعطعسة ع1 د1 ,513165 وروم طء ه60 
,7111 .م؟ ,1959 ,هآ ©أ)12مم مره 01 أو 
.193 

(4) وذلك رغم أن علماء التحليل السياسى الغريبيين وبصفة 
خاصة الاوربيين الذين يتصفون بالحياد والوضعية يسلمون 
صراحة بان عملية التجديد الحضارى فى المنطقة لن يقدر لها 
النجاح ان.لم تكن من منطلق اسلامى . الظر على سبيل المثال : 
5 وعتطأعة: وع 1 ,كلش 1 !لالخلا ,21010 
-5410 11010 ظطط ,االظ :130 .2 ,1968 ,دع جورم وغل 
:25 .2 ,1974 ,معثنامم 320 0111م تأوو8 سب وال 
اخ هآ 2خ[ة] أه عع212عط5 عط[! ,141111011 
-1110 2101ل" ناول 122]10231ر1]212 ل بلا رن /الا ورمع ل10ا 
9 .2 19715 :221 .2 ,1970 ,65ألبن5 )دوا ءزل 


لاما 


ثانيا ‏ على ان المتغير الحقيقى الذى سوف يتوقف عليه ايناع الفكر الاسلامى 
لا فقظ بمعنى قدرته على التحدى أو خلق تقاليد نظامية تصلح للمجتمعات الشرقية 
أنضا فى القرن المشرين © فقد أثبنته ذلك واستمراريته فى التوابط مع الأوضاع 
الاجتماعية القائية خر دليل على قدرته على التعايش مبع جميع المواقف » ولكن 
بمعنى الانطلاق من ذلث الاطار الفكرى للتراث فى عملية التجديد الكلية الشاملة التى 
تسمح بخلق القدرة على المواجهة من منطلق البناء العصرى والتجديد الذاتى والكشف 
عن الهوية على أن يتم ذلك دائما فى اطار التعاليم الاسلامية كمرحلة من مراحل التطور 
وكتعبير عن قانون التوالف والتكائر » هو نكامل القدرات الفكرية الخلاقة القادرة على 
أن تر تفع عن مسنتوى النسبية من حيث الزمان والمكان وأن نتجرد فى اطار تنظيرى 
سمح باستيعاب الخيرات دون أنبعنى ذلك ان تنسى انها مدعوة الى أن تقدم 
النموذج التجريبى والواقعى للتعامل مع الحقيقة السياسية بلفة الشساكل التى 
يعيشها عالم المجتمعات النامية )١(‏ . ان العالم العربى فى حاحة الى « مومسن »© 
آخر فى نطاق التراث الاسلامى . ترى هل نفهم من هذأ مدى أهمية وظيفة مراكز 
البحوث والجامعات الحضبارية ؟ 

لقد سبق أن رآينا كيف ان أحد خصائص الحضارة الاسلامية بل وق جميع 
تطبيقاتها هو الانفتاح وتقبل أى خبرة غير عربية كمصدر للتطور الحضارى وللبناء 
النظامى . الحقيقة التى تدعو كل مور للتساؤل : كيف كانت العقول العربية 
منفتحة ازاء كل خبرة غير عربية تتقبلها دون تمصب أو تحيز © تأخف منها الصالح 
بسعة آفق وتواضع 0) ؟ الخلاف فى عهد معاوبة بين استقبال النموذج الفارسى 
أو تفضيل اللموذج اليونانى تفصل بخصوصه الوثائق وبافاضة 9) . الشافعى 
عندما ينتقل الى مصر بغير مذهبه . الخلفاء العباسيون وبلا استثناء شجعوا عملية 
الترجمة والنقل واستقبال التراث غير العربى دون أن يمتع من ذلك كبرياء النصر 
أو غرون الدولة العالمية التى اضحت تتحكم فى الوجود الانسانى . هذه الظاهرة تتكرر 
بدورها فى تطبيقات اخرى قد تكون أقل وضوحا بسيب طيبيعة الوظيفة الحضارية 
للنظام السياسى ولكنهاق نفس الدلالة أيضا فى النموذج العثمانى . المجتمع اليهودى 
لم بزدهر فى تاريخه كنتيجة لهذا الانفتاح الفكرى الا فقط فى المجتمعين العربى 
والتركى ؛) . قهل. سيستطيع المجتمع الاسلامى فى القرن العشزين أن يواصل 
تقاليد آبائه بهذا الخصوص ؟ 


ومس ل - 0ك 


.2 ,1964 ,16أه1ا85 840062 قط لله اأدعحم ماع07 عط1 


00 1685 ان 8660196216 هآ ,07155©قة 1717 
147 ,© ,1973 


© اتنظر الصسادر الثى اوردها بيل » م.سءذ.‎ )١( 
: وقارن ايضا من متطلق آخر‎ ١١4 45 ص‎ 


,22881 3803016 عط صذد غعلاخدم 0‏ ,11210118ئها 
,015433153 ه81 ,36112354 : 6 .2 ,1911 
17130953101301 :19 .2 ,1853 بركدذتاهتد #ساجتتمددهة 
,18 .82 ,1966 ,597011 طهمف عط 02 صماناوتنتصمع300 
امأتمتنته 110 ققش1 01 قنة المج 336 ,10015 
2 و8 ولالسممه 10م تسمحدم انام توجة 
,0116111ج ‏ اأممستووم 04661 عنآة ,لتااطفظ :117 .م 
ما ثلتهة #سطوعف مط ,18ل لاتظتعته :32 .5 ,1918 


١ ,لسك‎ 1863, 2, 12:2 8505737 265 7 


انان :830 .2 ,1942 أقمما 836448016 قط سه 


خا 


(؟) قارن غلي سبيل الثال فى الحضارة الرومانية : 
.2 ملأت ,بالتقة تاقناتامظ 08 1658صاع م2 -50200122 
7 ,2 'ركله بمتتقصمم مغتطنة 82107103,١11‏ نجق8 
(؟) آنظر التفاصيل فى عبد الرحمن بدوى » الاصول 
اليونانية » م.رس.ذ. » ص لا وما بميها . 
ص .15 ه 


علينا رغم ذلك أن نتذكر أن عملية احياء التراث والتى هى المنطلق الحقيقى 
للعودة لاكتثباف الذات القومية ليست مجرداعادة نشرنصوص قديمة وغير متداولة . 
انها أكثر من هذا تعقيدا »2 انها تفترض قدرات معينةٍ ومناخ فكري معين »© الاولى 
الثانى هو نسيم الحرية حيث الحجة تقرع الحجة وحيث 3 موضع لرباء أو كذب 
أو تملق . المحور الحقيقى هو اكتشاف الهوية وجعل طبيعة ذلك الاكتشاف الذى 
التقريب والصهر والاستقبال والاخصاب (] بقِصم البناء الجديد حيث بصير 
النموذج الذى خلفته تلك القدرات وحيث يرتفع النبوغ الفردى الى مرتبة الامداز 
هو تطبيق مختلف ولكنه يستمد جميع مقوماته الفكرية من جوهر التراث وطبيعة 
الذات الحضارية . 

فهل ستطيع التراث الاسلامى أن يودي هذه . الوظيفة ؟ 


5 الال ابلسدرى السياسى ول العهمر 
«المخبرة اللمبعرنية ردي دمها) 


العرض السابق سمح لنا أن نكتشف حقيقتين . الاولى وتدور حول الخصائص 
العامة التى تميز التراث الاسلامى كحقيقة فكرية سياسية . والثانية تنيع من 
القناعة بأن عملية التجديد فى العالم العربى لا بمكن أن تتحقق آلا من خلال العودة 
الى الأصول ) . 

لقد رآينا من خلال هذه المتابعة ورغم انها لم تكن تأريخا للفكر السياسى الاسلامى 
ولم تتعد التحليل المقارن لتحديد معالم وخصائص ذلك التراث كيف أن التقاليد 
الاسلامية تملك مذاقا خاصا متميزا » بغض النظر عن تقييمه » بحيث تجعل من 
التراث الفكرى السيامى فى تلك التقاليد حقيقة تملك منطقها الذاتى وترفض أن 
تندرج أو تستوعب فى أى نموذج آخر من نماذج التراث الانساني . كذلك فان 
المعالجة الجزئثية التى سمحت لنا بأن فوسع أبعاد المناقشة حول الخبرات المعاصرة 
فى عملية التجديد الحضارى أبرزت كيف أن العودة الى الذات هى نقطة البدابة فى 
عملية الانطلاق وأن أحد عناصر العودة الى الذات هى مراجعة الخبرة التاريخية 


)١(‏ الثقريب بممنى خلق اللماذج وجمل محسور للئربة تقدم للتوالد الذى يصر هو وحده محور وعلامة 
وحدة الملتفرات آاساس التمامل الفكرى »© والصهر يصممر النجاحج . قارن : 


عملية تقريب حيث تلفى بعض الكتفرات المختلفة فى اطار م 0 06118 عدم اتهدم:0* هآ ,01001015153 
واحى من التشابه يكاد يميد فى نطاق التحليل (١‏ 1 لصم 1موعممء خل80ج عأع2ع2ه0ه مناه 16 هع وعلتتتتاع 
مفهوم القياس فى التمامل الفقهى ©» ومن ثم تصي عملية جاع ود يووداى وموك د 
الاستقبال بمعنى ذلك النموذج الذى قبل عملية الصهسر () بيوندى » القسانون الرومسانى © م.سس.ذ3. 


فاضحى أكثر صلاحية من غرره والاخصاب هو صلاكية ص ٠. ١16‏ 


ما 


واكتشاف دلالة التراث المافى : آليسث قمة المبارس السسلوكية: حثى تلك الت ىتنبع 
من مشاهيم التحثيل النضسى هى العودة للسوابق تكعكنف منها دلالة: الحاضر ؟ 

على أن التساؤل الذى لا بد وان تقوذاليه تلك المقدمات والذى يتنقلنا الىالمالم 
الذى نميش مشاكله بدور حول استتهام آخر + هل الحضارة الاسلامية كثراث فكرى 
سيامى وبفض. النظر عن جدوى تلك المقدمات لا تتجاى مع منطق و.خصائص العصر 
الذى نميشه ؟ سبق أن طرحنا هذا السؤال على مسستوى السلوك الاجتماعى وتركناه 
جانسا يغض النظر عن أهميته )١(‏ . بقى أن نتعامل عع التساؤل من المنطلةات 
السياسية القكربة ألتى هى محور هذه الدراسة 8 علينا أن تطرح الاستفهام بو ضوح 
وصراحة مطلفة : هل يملك. هذا التراث تلك المفاهيم التى تعكس لا فقط الأصالة » 
فقد رابناها » ولكن © وذلك هو الى يعتينا آنساسا » القدرة على التجاوب بحيث 
نستطيع من خلال ذلك الرداء الذنى آسميناه بالتراث الاسلامى ان نخلق قنطرة تربط 
تقاليدنا الحضارية بلغة الربع الآول من القرن العشرين ؟ 

ان أى احابة على هذا التساول لا يمكن أن توصف الا بأنها متحيزة . ألم نعلن 
تعصيئاً للتراث الاسلامى. ؟ ولابد وأن سوق النعض حححا اندم لتأبيد ذلك ٠.‏ 
وماذا قعل ينا التراث الاسلامى حتى اليوم ؟ ومما لا شك فيه أن تقديم النموذج 
المعبر عن ذلك التجرد وتلك القدرة على خلق الجدبد من منطلقات قديمة هو الذى 
سوف يسمح بالاجاية الشافية وهو آمر لم يتحقق بعد . رغم ذلك كان اجابة أولى 
على هذا التساؤل نستطيع أن نستقبيها من ذلالة الخبرة الصهيونية التى لا يزال 
الواقع العربى بعيش فى تعامل هباشر معها بحيث يمكن القول بأن جميع مشاكل هذا 
الواقع انما تتحدد على ضوء وكنتيجة لخصائص السياسة الاسرائيلية . 

عندما حاول قادة الحركة الصهيونية فى أعقاب وخلال الحرب العالمبة الثانية أن 
بضعوا أصولا اتقاليد التعامل النفسى ورغم أن الحركة الصهيونية كتصور وعقيدة 
سياسية ائما تستمد مضصادرها الفكرية الحقيقية من التراث الغربى ) حيث أنها 
لا تعدو أن تكون نقلا لمفاهيم القومية السياسية الى لغة الواقع اليهودى ورغم أن 
دعاة الحركة الصهيونية جعلوا من مبدة الترابط والامتبداد لتقاليد الأوربية بل 
والكاثوليكية هو محور خلق المساندة » ورفم أن بناة الفكر السسياسى الصهيونى 
جعلوا من السعى نحو خلق نموذج للدولة العبرية لا يعكس الا الاطار العام للتصور 
السياسى الاوربى » الا آنه رغم ذلك فان دعاة الحركة الصهيونية لم يجدوا مصادر 
تأصيل التعامل المعنوى من منطلق الدعوة الا من خلال العودة للتراث الاسلامى (). 


كيف حدث ذلك ؟ 


صفحة لم تؤرخ بعد والوثائق بخصوصها لا تزال بعيدة عن متناول الباحث 
المحقق (4) . الدراساتته التى استطعنا أن نقوم بها من خلال متابعة تاريخ الحركة 
الصهيونية فى المجتمع الأمريكى تقودنا رغم ذلك الى مجموعة من النتائج لم بعد من 
لمكن التشكيك فى صحتها . قادة الحركة الصهيوئية وعلى راسهم « سيلفر © وقيله 
« تويمان » لم يجدوا الاجابة الشافية بخصوص منطق التعامل السياسى مع اليهودى 


)١(‏ انظر سابقا ص لاة وما يمتها . )0 حامب ربيع » .الدعاية الصهيونية 6 رض 
(') حامد ربيع 2 المتضرية الصهيونية » م.س,ذ. » ص هم وما بها . 
ص 56 وما بعدها , ()) قارن نفس امرجم » عن ١و‏ > ١4.‏ . 
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بصدد ترسيب الدعوة الصهيونية سوى من خلال العودة للتراث الاسبسلامن ة 
دون د<ول فى التفاصيل فلن ذكر مدى التناقض دين حقيقة الدعوة الصهيونية 
وخصائص المنطق القومى السياسى الأوربى : الدعوة الصهيونية هى تعميق لعلاقة 
الانتماء الدينى أو بعيارة أخرى هى نقل لمفهوم الولاء اليهودى الى دائرة أكثر اتساى 
حيث يصي الولاء لا فعط دينى بل وكذلك سياسى .نجاح الدعوة الصهيونية لا يفترض 
فقط توسيع علاقة الولاء بل وتعميق تلك العلاقة : ان الارتباط الدبنى لا بد وآن 
يقودنا الى نوع من التماحية السياسية حيث تصير علاامته انتقال اليهودى من مجتمع 
اليسر الفى بعيش بداخله أى المجتمع الامريكى الى, أرض التقشف والحرمان أى 
الأآرض الفلسطينية . والخلاصة أن الدعوة الصهيونية؛ فى نهاية الحرب العالمية الثانية 
وخلال الفترة السابقة عنى انشاء اسرائيل كانت تفترض مفهوما حدبدا لعلاقة الولاء, 
اتساع من جانب وتعميق من جانب آخر )١(‏ . المنطق اللسياسى للقوميات الاوربية 
لا يمكن أن بسعف ذلك التأصيل الفكرى . القومية السسياسية ف التقاليد الأوربية 
تقوم على أساس الغاء العنصر الدينى وطرد كل-ماله دملة بالارتباط الروحى للكنيسة 
من نطاق التعامل السياسى : مالله لله وما لقيصر لقيصر . الدولة هى الاله والعلاقة 
بين السلطة والمواطن علاقة مباشرة لا تقبل الوسيط » .وموضع الالتزام السسياسى هو 
حيث تتجمع العناصر آالثلاثة : الاقليم والارادة الحاكمة والشعب () . هذا 
التناقض بين المنطق اليهودى للدعوة الصهيونية والمنطلق, الأوربي للقومية السياسية 
فرض على قيادة الحركة الصهيونية أن تبحث لخلق لفة الخطاب الاتصالى مع المجتمع 
اليهودى الآمر كى عن مصادر أخرى لم تجدها الا فى التراث الاسلامى () ٠.‏ وهنا 
تلحطل رغم التناقض الظاهرى أن أقرب منطق الى المفاهيم الصهيونية فى الواقع 
الذى كان على الحركة الصهيونية أن تواجهه قبل انششاء الدولة العبربة هو المنطق 
الاسلامى : المنطق فى التراث الاسلامى هو وحده محور العقيدة , والدعوة هى لغة 
الحقيقة بأسلوب الاقناع » الدين متقدمة للولاء »ولكن الولاء لا سمكن أن يكون الا واحدا. 
الولاء الدينى الذى ينيع لا من الاكراه الحكومى وانما من الالتزام الأخلاقى يتفاعل 
مع الولاء الحضارى فى علاقة ديالكتيكية غير محددة لا تقبل الفصل بين الولاء الدينى 
والولاء السياسى ٠‏ ولاء تتسمع أبعاده فاذأ به يضم جبيع مظاهر السلوك الفردى 
والوجود الاجتماعى . مفهوم الولاءالدينى فى التقاليد الاسلامية تنبع منهفكرة الجهاد. 
تقديم الذات والنفس ايس الا علامة الارتقاء لاثيات القدرة والصلاجية والجدارة. 
هذه «دى التقاليد الاسلامية . هذا المنطق وهذه التقاليد هى التى كانت قى حاجة 
اليها الحركة الصهيونية لتأصيل علاقتها بالمواطن اليهودى فى المجتمع الأمريكى ) . 
بعبارة أ-خرى استيعاب اليهودى بفض النظر عن انتمائه الاجتماعى وإلقومى فى 
الحركة الصهيونية لا فقط من منطلق العفيدة الدينية وحا.ها بل وكذلك ضد 
مصالحه الاجتماعية والسبياسية فى المجتمع الأمربكى (5) مااكان يمكن أزيتم الا من 


: أنظر حامد ربيع » مقدمة فى العلوم السلوكية » (6) قارن ايضا من منطلق )آخر‎ )١( 
مذكرات » جزه ثالت »> م.س,ذ. ©» ص اذا وما بعنها . مسمعلرعسمة له 01181 م ,تفع‎ 
قارن حامد دبيع » تاملات فى الصراع |0 7 : 182861 ,2991810 :45 .2 ,1961 ,تممتصماءة‎ )( 


201 .2 ,1969 , م183 56 ته تعوجوقع 
الاسرائيلى » 5أ5 > ص هلا١‏ وما بعنيها . 


؟) قارن » حامد ربيع » البعاية الصهيونية » (0) كابلان » المرجع الذى سوف يشير اليه فيمآة 
ثم ولس ءلم 6 ص م نهاك ل ص اال ٠‏ 


وا 


خلال خبرة ذلك التراث العربى فى منطقه السياسى وف تقاليده الحركية ٠.‏ منطق 
سياسى أساسة مقهوم ألذعوة حيث نبصير التعامل كتحيجة رابداد للانتماء الديئى 5 
تقاليد حركية تفاعلت من خلال مفهوم الجهاد الدينى الذى فهم 3 بمعتى التصوف 
والانعكاف على التأمل ‏ كما عودتنا التقاليد اليهودبة القددلمة بل والكاثوليكية 
قبل أن تستقيل هذه الاخيرة المفهوم الاسلامى مع الحروب الصليبية ‏ بل بذلك 
المعنى الذى هو أحد خصائص التقاليد الاسلامية ومنف بداية الدعوة حيث ظلت هذه 
التقاليد لا تقبل الاستئناء وحيث الحهاد انما يعتى أساسا التمهامل مع الواقع 
بالقوة وقرقعة السبلاح بقصد تعيير ذلك الواقع وشاء الأطار النظامى الذى الس هيج 
يناع المفاهيم التى فرضتها العقيدة . وإإلخلاصة أن المنطق الدينى بمعنى منطق 
الدعوة والربط بين الحركة السياسية والانتماء العقائدى لم تعرفه سوى التقاليد 
الاسلامية وهى ألذى أسعف قادة الصهيونية عندما فر ض عليهم أن سحثوا عن 
مصادر لتأصيل مفاعيمهم الحركية فى الواقع الأمركى 7 ولم تكن هذه هى أأمرة الأولى 
التى يلجأ فيها الفكر اليهودى الى التراث الاسلامى سستقى منه مقومات ومنطق 
يأن بجعلوا مصادرهم الأولى فلسفة أبن سيناء وبصفة خاصة أبن رشد . بل أن 
كابلان خير من أرخ التطور المعاصر للحركة اليهودية وابتداء من ألثورة الفرنسية 
يعترف بأن الآصول التى سمحت لجميع المفكرين اليهود بأن بتخطو! ذلك الصراع 
الخقى بين التقاليد المتحجحرة والظروف المتجددة بما تفرضه هذه الأخيرة من اعادة 
تطو بع للقيم قى تعاملها مع الواقع انما بعود للتقاليد الاسلامية والصياغات الفكرية 
المرتبطة بالترات العربى . فلنقف ازاء النموذج الذى نطرحه والمتعلق بخصائص منطق 
الحركة فى تقاليد الدعوة الصهيونية وابتداء من فترة الحرب العالىية الثانية . 


ولا بد وأن بتساءل البعض : كيف تمت عملية العودة الى المصادر الاسلامية ؟ 


دون د خول قى تفاصصيل أوض حتاها فى غير ه فم المو ضع فلنتذكر كيف أن 
جابوتنسكى !1) الذى قاد الحركة الاعلامية بين اليهود الاتراك عاش فى القس.طنطينية 
أكثر من ربع قرن اسستطاع من خلالها أن يستقى ويستقبل معام التراث 
الاسلامى '(' . كتاباته تفصح بوضوح عن هذه الحقيقة عندما قدر له أن ينتقل 


)١(‏ يستطيع أن يجهد الاحث ملخصا دقيقا لكنابات 
جابوتنسكى بالايطالية ومقدمة لها جديرة بالتامل فى : 
711 .2 ,1960 ,0غ51اأ5 1 0هلاء1 ,21501111516292ل 


(؟) كثيرا ها يتسساءل بعص اللمحللين المعاصرين عن 
سيب التعصب الواضح من حانب القيادات الصهوئية 
والاسرائيلية بل ويصل الام بالبعض منهم الى الحديث 
عن همفارقات ومفاجكات كما حدث قى عام /ا1951 عقب حرب 
يونيه وكما حدث بعب ذلك بعثشرة أعوام بصيد ما عرف 
باسم المبادرة المصربة للسلام . ان جميع هذه النساؤلات 
ليس مردها الا نوع من السذاجة كنتيجة لعدم فهم حقيقة 
الاطار الاتاريخى الذى سبطر ويسيطر على كل ها له صلة 
بالحركة الصهيونية . تحليل هذه الناحية أى موضع 
التراث التاريخى من الحركة الصهيونية فى حاخة الى 
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دراسة متشعسبة الاجزاء على حدة , أن الدعوة الصهيونية 
فى ذاتها ليست الا عملية احياء لائراث اليهودى »2 فللقتصر 
على أن نحدد بعض الابعاد التى يجبه على كل من يتعامل 
مع احياء التراث الفكرى السسباسى الاسلامى أن يكون على 
وعى بها دلو فى عناصرها العامة , 


( ولا )اول ها يجب أن لذكر به القارىء أن الحركة 
الصهيونية لم ت#ؤرخ حتى الآن بما يعكس وجهة النفقر 
العربية , تاريخ الوجود اليهودى وتحليل الوثائق والمصادر 
من خلال منظار التراث الاسلامى لم يقدر له بعد الوجود . 
لايزال العالم العربى يبحث عن ذلك الإرخ وكل كنائاننا 
بهذا الخصوص تتنور فى جزئيات وسطحيات دون آى محاولة ‏ 
جادة لا فقط فى عملية استخدام كتابة التاريخ خاداة من 


إلى الولايات المتحدة ويتعائل مع سيلفر 
هذا الآخر تربة صالحة لاستقبال 


فدوات الدعوة .المقيدية. بل وحتى لتسجيل الوقائع من 
منطلق ترائنا القومى , اللؤرخون الحايدون أيضا الآوربيون 
منهم لسوا ذلك بشكل واضح حتى أن العالم الانجليزى 
الشهور ( بوسر ) عتدما قدم لكاب 0 كوهن ) عن أسرائيل 
والعالم العربى لم يتردد فى أن يتسساءل : « الى متى لن 
يقدر لنا أن نسبمع الى قصة التاريخ تروى بلسان أحد 
المرب ؟ » ثم عضيف ثى عبارات تقطر مرارة : « فلنترك 
أنفستا نامل أنه قد يحدث فى يوم من الايام ان مثل ذلك 
الكانب العربى قد ياخذ على عاتقه هذه المهمة وبحةق ذلك 
الذى لم نجده حنى الآن ! ») على المعكس من ذلك فانجميع 
جهود العقل اليهودى ابتداء؟ من اوائل القرن التاسع عشر 
وتحت تاثر المنهاجية التى سبقته اليها التقايه الالانية 
بقيادة (( هومسين » وزملائه راح يعيد كتابة التاريخ دون 
أن يقف عنف مجرد تسجيل الوقائع عن وجهة نظره » بل 
وصل به الامر الى القيقم بعملية تثنسوبه منظمة للتاريخ 
العربتى . ولم تنقتصر حركة التاليف اليهودى على الدفاع 
من جانب والتشويه منجانب آخر » بل اتجهت فى بعدثالث 
وهو ما اسهاه_الكاتب الانجليزى « خوخ » : اليهود 
والكئيسة الكاثوليكية » فى محاولة خلق عملية ربط وتتابع 
بين الحضارة اليهودية والحضارة السيحية . والواقع أن 
تاريخ التقاليد اليهودية استغلت بهذا اللمنىلتحقبق أهداف 
عديدة وبصفة خاصة هدفين اساسيين . هن جانب تأصيل 
عملية البئاء الحضارية لمجموعة التقاليد اليهودية بقصد 
الوصول الى بناء اطاى متكامل لا يمكن ان يسسمى نظام 
القيم اليهودية . يصل هذا الاتجاه الى القمة مع كابلان 
فى موّلفه المشهور ( اليهودية كحضارة » . ثم من جانب 
آخر تطبيق المناهج النقدية فى تحليل الوثائق اليهودية 
القدسة بقصد اعادة تسجيل التاريخ اليهودى وايضا 
هذا الانجاه يصل الى قوته مع مؤلف « دوبئوف ) عن 
تاريخ اليهود الذى استغرق عشرة مجلدات ٠‏ اتجاهين ركم 
استقلال كل مثهما عن الآخر الا ان كلاهما يسائد عملية 
احياء الذات القومية . الذى يجب ان نلاحظه مند الآن 
هو ان هذه الحركة لا تعود الى الماضى القريب . وليست 
امتداد ونتيجة للصههيونية السياسية . انها هى التى 
قدمت للصهيونية السياسية وسوف نرى كيف أنها محور 
ها يسمى بالصهيونية الثقافية . اللؤرخ السابق ذكره 
« جوخ » وحد هذا الاتجاه جدير بان يأرخ له فصل كامل 
بعئوان « التاريخ وامؤرخون فى الفرن التاسع عشر » والذى 
أصدرت اول طبيفة له قبل الحرب العالمية الأولى . والواقع 
أن النظرة الى عملية التاريخ السياسى على انها احد ادوات 
الصراع العقائدى ليست جديدة رفم أنها خضعت لتطورات 
متعاقية معبسرة فى هذا عن طيعة التطور الذى. أصاب 


قائد الدعوة الصهيونية حيث وجد قي شخصس 
الفاه, . ماهد على ذلك ان كتب 


المنهاجية التازيخية . نفس القرن التاسع عشر لا يعكس 
خصائص واحدة بحيث يمكن القول بان انتج اللصف 
الاول لا يعبر عن نفس المغاهيم النى فدر لها آن تتبلودر خلال 
النصف الثانى , ففى الفترة اللاحقة همباشرة للثورة 
الفرنسية كان التاريخ هو سعى لأثبات الذات القومية فاذا 
به يننهى بان يصم فى نهاية القرن وقد تبلور حول مفهوم 
الصراع الطبقى اثباتا أو رفضا . رغم ذلك فالالتجحاء الى 
التاريخ كأداة من آدوات الدعاية الثقافية ليس بالجصديد 
بل ويعود الى تقاليهد التراث الرومانى ديكفى أن نتذك 
بهذا الخصوص أسماء عمالقة التاريخ فىالحضارة الروما 
وقد جعملوا من هذه الآداة وسيلة اكفكر للتعظيم آر 
للتضخيم فى وقائع معيئة أو فى نماذج حكومية معينسة ؛ 
(( تبتليف » يمجد العصر الجمهورى منخلال تاربخه اللكونمن 
اربعين مجلدا و( ناسيت » يؤّله قبصر ويأتى ( بلوتارك ») 
ويقدم لنا فى « عظماء الرجال » أسطورة القيادة السياسية . 


( ثانيا ) التاريخ لا يمكن أن يكنب دون حب أل 
كراهية : قاعدة عامة قدمتا بها هذه الدراسة تعلمثاها من 
( موهسن ») ومن المدرسة الالانية التاريخية . ما معلى 
ذلك ؟ ان التاريخ لم يعد مجرد سرد للوقائع واذا كان 
اببس من حق الؤلف أن يشوه الحقائق أو يسانئد الادعاءات 
والكذب آلا أن من <ق المؤلف آيضا أن يخضع فى تقديم 
الوقائع ومتابعة الاحداث لتقك الفلسفة العامة التى منبع 
مئها تصوره والتى يمكن أن توصف بآنها امبدا المطلق فى 
التفسير بحيث يجب أن نسلم بان هذه الفلسفة تصسس 
بهورها الاطار الفكرى الحقيقى الذى يريط الحقائق والذى 


قد يفرض على المؤرخ عملية الاختيار ذانها أو على الأقل 


روزن الواقعة فى الاطار العام للحركة والتعامل . وما هو 
جوهر عملية التاريخ ان لم يكن دفض أو قيول لواقعة 
والنظرة الى واقمة على أذها قمة الحركة أو على العكس 
حدث حانيى لادزن له ؟ وهكدا بصير التاريخ منطلق فر 
مباشر لنضيخم : الآحاسيس وآأإشاعر ليس فقط من جانب 
الؤلف بل ومن جانب الكستقيل الذى لابد وان يخضع فى 
ترائمات لا شعورية لنتائج تلك العملية . وتتجلى خطورة 
ذلك عندما نتذكر أن الناريخ لا يتجه آساسا الا الى 
الشياب حيث تصير عملية التشكيل العاطفية للاطار العام 
للقيم اكش سهولة وأكثر فعالية ٠‏ 

من منطلق هذه المنهاجية انطلقت الكتابات التاريخية 
البهوديذ خلال القرن التاسع عشر وقد غلفت نفسها 
بالعلمية الوضعية لتحقيق أهداف متعددة تدور جميعها 
حول المساندة للتكامل القومى وللايمان بالذات القومية ٠‏ 
وقد تحلى ذلك فى النواحى الثالية : 


(1 ) خلق نوع هن التقارب ان لم يكن الوحدة فى 
نت 


رحدل 


الدعوة الفاطمية المشهورة كانت قد خضعت لدراسات عدبدة فى جامعة أكسفورد 


التطورات التاريخية المرتبطة بالماضى القريب والبعيد 
والخلصة بالوجود اليهودى بحيث نترسب فى المفاهيم 
العامة فكرة الاستمرارية وبحيتث يبدو التاريخ اليهودى 
فاذا بنا ازاء سالسلة متعاقمة من الوقائع تربطها جميعها 
رابطة فكرية واحدة أو اطار قلسفى وآحد . 


(ب) وهى تتابع فى هذا مفهوما معينا أساسه تدعيم 
نوع من أنواع العناق الحضارى من خلال عملية صهر 
لابعاد التعامل البشرى بحيث تقدم للمستقبل اطارا واحدا 
مشتركا يدور حول مفهوم عام للوجود الانسانى : أن الجتمع 
اليهودى لم يكن بمعزل عن الانسابية والتراث اليهودى لم 
ينفصل عن العالم الذى يعحيطا به لأنه جزء تضافر مع 
الكل لخلق التقدم الذى هو علامة التبوغ البشرى , 

(ج) على أن عملية التاريخ اليهودى فى نفس الوفت 
الذى تربطا فيه التقاليد اليوودية بالتاريخ الالسسلاى 
تسفى ثابنة لنقنديم الئراث اليهودى على أنه تراث متميز 
مستقل . صهر للمراحل »6 تدعبم لاعلاقات الارتباطية ولكن 
فى نفس الوقت اصرار على الاستقلال والتميز . 

( د ) وهى تصل الى القمة عندما تعكس فى المتايمصة 
التاريخية طبيعة واستراتيجية وفن التعامل النفسى . 
فخلال المرحلة السابقة على انشساء اسرائيل حيث كانت 
الوظيفة الدعاثية هى ترسيب علاقة الترابط بين المجتمع 
اليهودى والمجتمع الاسلامى اذا بالتاريخ اليوودى للمنطقة 
العربية هو وحده الاصل حيت الوحدة ف المفاهيم تغلف 
عملية متابعةه الاحداث والتشابه الحضارى هو الحقيقظة 
الثابنة . من يقرا كتاب ( تورى » الاصول البوودية 
للاسلام يبخيل اليه أن القرآن ذاته آن هو الا تعسر عربى 
عن التعاليم اليهودية وصياغة لمفاهيم وتصورات الديانة 
اليهودية بلفغة ااجتمع الاسلامى . ولكن عقب ذلك وعندما 
أضحت السياسة الاسرائيلية تنطاق من هبدا الالتحام 
ومساندة الحضارة الغربية اذا بالعالم العربى فد أضحى 
توغا من الهرطقفة واذا بالرابط والاستمرارية لا بين 
الجتمع اليهودى. والمجتمع العربى وانما بين ذلك المجتمع 
والمجتمعات الكاثوليكية . تبرثة اليهود من دم المسسسيح 
سسبقتها حركة تأريخ ضسخمة لتلك الفثئرة ., « فيجلين » 
يجعل الفكر اليهودى مصدرا لجميع أتواع التبوغ الفلسفى 
الأوربى ابننداء من أفلاطون , «( فيربو ) وهو يؤرخ تاديخ 
الفكر السياسى ىق سبعة مجلدات يخصص جزء! مسسلافلا 
للفكر اليهودى ولا يرى الفكر الاسلامى جديرا بان ينتوقف 
ازاءه ولو فى صفحة واحدة . والسؤال الى يفرض نفسه 
عليئا : ماذا فعل الفكر العربى ازاء هذه الحرىة الثقافية 
والدعائية فى آن واحد والنى غلفت اليهودية السياسية 
منلذ منتصف القرن المافضى والتى مضى عليها أكثر من قرن 
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وربع وهى تنفس سسمومها فى العقل الأوربى وقد أحاطت 
مفاهيمها بغطاء كثيف من وضعية النهاجية الناريخية ؟ أن 
صيحة (١‏ بوبم » لا تعكس فط القلق الذى يعانيه الفكر 
الأوربى المحايد وانما تعبر أيضا عن حقيقة التخلف الذى 
قادنا اليه عدم الاهتمام بالتئراث الاسلامى . 

ل( ثالثا ) التاريخ أيضا من حيث حقيقته وكما علمتن) 
المدرسة الحديثة فى التحليل هو انعكاس لشكلة الحاضر بلفة 
الملاضى. ولذلك وكما سيق وكررنا » التاريخ يكتب وسوف 
يكنب من جديد ودون انقطاع . أن التاريخ هو السياسة 
ماضية بلغة الحاضر وهو . مشكلة الحاضر بمئطق اللماضى , 
وهكذ! الالنقاء بين المافضى والحاضر تصير آداته المتهاجية 
التاريخية ويصير بهذا الشكل منطلق خطير من منطلقات 
الدعوة والدعاية فى آن واحد : الدعوة عندما تنجه الىالذات 
القومية لتأكيد الايمان وتعميق الارتباطا وبسط أنبعاد 
الحركة المقبلة , والدعاية عندما تنطلق عملية التاريخ فى 
مواجهة خصم آو لحساب شخص معين . هذه المفاهيم 
ليست جديدة فى التراث الانسانى ولكنها اضحت متقبلة 
وثابتة فى التقاليد المعاصرة . بعلن خير هن أرمم لفلسفة 
عصر النور العالم الالمانى « فيدريك مانيك » بآن الاصول 
المباشرة لهذه الطفرة فى الوظيفة الدعائية للتحليل التاريخى 
بهذا المعلى انرما تعود الى القرن التاسع عدر ٠‏ قد تبدو 
بعض الأبالغات فى هذا التصور . ألم نذكر بأن « تاسيت » 
قام بنوع من الدعاية لقيصر ؟ وكيفا ننسى ابن خلدوّن فى 
كتنابه الاأشهر عن ناريخ البربر وبصفة خامصة فى مقدمته 
وهو يشوه فى تاريخ العرب أو علئ الاقل من الطابع القومى 
لأبداوة ؟ رغم ذلك فالامر الذى لاشك فيه ان الفلسيفة 
الفومية والمنطق السسياسى القومى كان لابد وأن يلتهى 
بالتفاعل مع المنهاجية التاريخية لتأصيل جديد اوظيفة 
التحليبل التاريخى . هذه هى الحقيقة هى وحدها الثى 
تسمح بقهوم السياسة الأسرائبلية المعاصرة , 


( دابعا ) وهذا يقودنا الى محاولة تلخيص موضصع 
النراث التاريخى من الحركة الصههيونية فى أبعاده 
الابجابية والسلبية ©» فى دلالاته الحرتيطة بالتراث اليوودى 
دوالئراتث الأسلامى على حد سواء : 

( 1 ) الاسشئاد الى اسطورة تاريخية ف الادعاء بالحق 
ق الأرض : ٠.‏ محور الدعوة الصهيوئية 5 

(ب) جعل الخبرة التاربخية بمعنى المذاب الذى 
تحمله المجتمع اليهودى والقدرة على الثبات والتماسك 
رغم جميع المآسى أصل معئوى للحق فى القيادة : الوظيفة 
وأفوزي بالضم الثاريخى. + منطق الدعوة دما تعنيه من 
اتتماء وولام ٠‏ 


ولكن بصفة خاصة فى جامعة الجزائر. والتى كانت حضيلتها سجموعة من الابحاك 
عن الدعاية الغاطمية دون الحديث عن تر.جمة الكثير من الوثائق المتعلقة بأساليب 
الدعوة الفاطمية . والوثائق تحدثنا أيضا أن 7 سيلقر » بدوره تهامل مع أحد كبار 
امستشرقين ذوى الشهرة الدولية فى ذلك الوقت والذى استطاع آن يوُّصل الكثير 
من معالم الحركة السياسنية الاسلامية ونقصد بذلك المستشرق أليهودى المعروفه 
روزنتال . وهكذا وبفض النظر عن التفاصلوالجرئيات استطاعت الدعوة الصهيونية 
أن تجد من خلال التراث الاسلامى منظلقا تخاطب بة طالم القرن العشرين وعلى وجه 
. التحديد أن تخلق من مفاهيمه تلك الأساليب للحركة السياسية التى استطاعت أن 
تتحكم فى المجتمع اليهودى الأمريكى خلال الأعوام اللاحقة مباشرة على الحرب العالمية 
الثانية وأن تهيأ للدعوة الصهيونية ذلك النجاح الذى لم يكن يتوقعه أكثر المحللين 


٠ )١( تفاؤلا‎ 


( د ) بناء منطق دعائى يسمح من جانب بخلق 
المساندة من خلال تدعيم وحدة الاصول الحضارية والدين 
المام على العالم الكاثوليكى وارتباط المصير مع اللموذج 
الغربى ؛ ومن جانب آخر بتحطيم الخصم العربى سواء 
بتشويه قابعه العربى اد باعادة كثابة التاريخ العربى من 


هذا المنطلق : التسميم السياسى . 

( ه ) بناء منطق الحركة وبصفة خاصة فى التعامل 
مع المالم العربى : العودة. الى اللماذج الثاريخية والتساؤل 
بصفة خاصة عن اسبابه فشل الحركة الصليبية وكيف 
يمكن تجنب ذلك الفشل بالنسسية للدولة العبرية يمثل 
أحد المحاور الحفيقية الانى هن مثطلقها نستطيع أن .نفهم 
حقيقة المواقف الاسرائيلية حيث تنقق جميع الاحزاب على 
تصور واحد وان اخثلفت فى بعض حزثياله ,. 

انظر تفصصيل ما أجملتاه فى حامد ربيع © الحرب 
النفسية » م.س,ذ. » ص !4 وما بعنها ؛ من يحكم لى 
تل ابيب ؟ ه!19 » ص وما بمدها ؛ النموذج الاسراثيلىي 
للممارسة السياسية » و15 ْ« ص “لم وما بعدها ؛ اطاز 


الحركة السياسية فى الجتفع الاسرائيلى »اا » ص - 


6 ومابعدها . 


حول بعض ها آثرناه فى الملاحظات السسابقة ودون 


تعميق وتفصيل لا تسمح به هذه الصفحات وهو من جائنب 
آخر لايزال فى حاجة الى الحلل القادر على أن يتناو له 
بالاحاطة الكافية ويصفة خاصة من منطلق المصالح 

والنقاليد العربية آنظر * 
.2 ,18950 ,تتمأققط قصة 211513 م770 ,21181150397 
26197 220062132 علط كه قسصلعلره مط 205513185 +657 
2 ,2113026 هد 1اع15128 ,5803م :85 .5 1967 
طقصتدهءط ©6156 1 وقلع عط2 ,الفط :504 .2 
علا 20ة 15:21 ,001281017 :282 .2 ,19753 ,1ه 
ل ,اتخراتتف5 251 .2 ,19750 ب16نه7؟ طونة 
© ,1017120 :308 .2 ,1957 ,«ملنطهقتللكتله 5 هه 
34 .2 ,1964 :1818 01 302ه تاه لماعل 
2 ,1961 ,تتقلقة 0ق جمد نه 36 متش5:5 2031517 
00 81158 86401930260 هط ه77 093013101 :19 
-218 :35 .2 1835 5© تت0 جع ع كنتق متتبط 1106ل 
4 .2 ,19183 ',7 .701 ' ,قعل عطنا: 02 13151037 ,21019 
-ل228 1826 12 تتتقت3118 «مأهقعع 15056 _,اتضةاطف]آ 
.7 .2 ,1960 رعس 


الرابعة والخامسة كننائج لطبيعة علاقة السلطة بالوطن . 
#نظر آيضا : 

66061 015 أوزقعدهه امتتقد34 16 ,508519111341 
٠‏ .98 .2 ,1960 
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عم الفلراسيا م ايساد «المبارك)) : 


وصف الفكر السياسى الاسلامى بالعصرية قد يفهم بأنه نوع من المبالفة 
والتمصب . كيفا بوصف ذلك التراث بالعصرية وقد ترسبت فى المفاهيم المتداولة 
ومنف أكثر من نصف قرن فكرة سائدة تدور حول آن هذا الفكر ليس الا تعبير عن 
التخلف ؟ وأنه أحنف أسباب التقيقر الذى تعيشه المنطقة العربية ؟ وأمامنا علماء 
تحليل الفكر السيامى بتركون جانبا كل ما له صلة بذلك التراث بأصرار ثابت على 
انه لا يصلح لآن يكون فصلا فى تاريخ المكتسبات الانسانية ؟ 

جميعها مفاهيم خاطئة وقد آن لنا أن نعيد النظر فى مقدماتها .م وليس ادل على 
ضرورة ذلك من احراء مقارنة ولو موجزة بحقيقة المفاهيم الآأساسية التى تسيطر 
على اتجاهات الفكر المعاصر واكتشاف من خلال ذلك حقيقة القرابة والتوالد ان لم 
كن الارتياط والتشابه بين تلك المفاهيم وتقاليد الفكر السياسى الاسلامى . 


اكثرها وضوحا وأكثرها حسما فى حقيقة هذا التشابه . 


١(‏ ) موضع العدالة من نظام القَيم السياسية فى منطق بناء القيمة العليا للمبادىء 


٠ السياسية‎ 


( ب) العنصرية وتأكيد التميز من منطلق ارادى قى بناءع التصور العام للوجود 


السياسى ىو 


(ج) الاطار الفكرى لتنظيم العلاقة بين المواطن والحاكم أى بين الفرد والسلطة 
وموضع الارادة الفردبة من ذلك التنظيم كعنصر من عناصر التحكم ىق خصائص 
الوضع القانونى الذى ينتمى اليه كلا الحاكم والمحكوم () . 


)١(‏ حول نظرية القيم نحيل القارىءه على مؤلفنا 
الذى آشرنا الية ق آاكثر من مئاسية حامف ربيع »> نظرية 
القيم »ع مع.س.,ذ. > ص !1 ومايصدها . ونلقت نظر القارىء 
الى آن هذه المذكرات لم تكتمل بمد لتعرض فى صورة 
نهائية نظريتنا فى بنام أطار التصور الفكرئ لظاهرة القيم 
السياسية وكفهوهنا للمثالية السسياسية . والى أن يقدر 
لئا أن نحفقق هذا الهدف تحيل القارىء الى بعض الكصادر 
القربية من اللاقشات التى آثرناها فى خلال تعرضسةا 
للتصاعب الحركى 'منضرات القيم فى دلالتها السياسية : 
:8 .اضر ,1953 ,781026 هع م0غ16اط ,0:آ701:1ة01 5م131 
-قفت© :143 .م ,1948 بقاأقتتاعصا عممعه1 هذا ,00110101 
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:35 .م ,1945 ,8016163 صهااأ18 1 ,20118111141 
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عة ,280284817171 :1854 .ر ,1963 ,علنو اناه ضعمدم 
ه1151 قصق © وته[اعصة 16مدل ع1 قصوقن عجتناز ال 
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-قع .11160116 ,2501183101 393 .مر ,1930 ,216 طزصصمه 
-2311080 .81731828 :211 .جر ,1951 غ01تك نال علقضفط 
,13 185110ئ141712311 :105 .م ,1952 ,ناء781 19 6ل علطم 
رالضشتقنه 26 :365 .م ,1949 ,قتتتاعلة؟ همعة 12366 
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ححة 03652062812 156 ,27113141717 :139 ٠.‏ ,1961 
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,4260137 2011118 ,1018© ه83 .124 .م ,1956 ,جدمعدا 
-01161ج قعلع10ه1860 قع1ة ,'1858723الم8 :145 .. .1961 
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١‏ د ) التنسيق بين الدين والدولة وتخطى الصدام بين سلطتين سحب التسليم 
لا بد وان يقود الى فرض نوع من أنواع التنظيم لنطاق كل متهما بما يحعق 
(ه ) هل نستطيع تصوراى عالم يقوم على انسانية ووحدة المصير البشرى وسيادة 
القيم الاخلاقية أن تظل قواعد التعامل الخارحى تنطلق من مقاهيم مختلقة 
أخرى هل نقييم اللوك يجب أن بخضع لنظامين مختلفين من القيم ©» نظام 
بتجه للتعامل القومى وآخر لا بعنيه سوى التعاممل الخارجى ؟ 
متابعة هذه المسالك الخمسة وتحديد طبيعة الاجابة التى تقدمها الخرة المعاصرة 
ومقارنة كل ذلك بالتراث الاسلامى سوف سم لنا بصيافة الاجابة على ذلك 
التساول : أين التراث الاسلامى من لغة القرن العشرين ؟ 


العدالة ونام المير السياسية 
١1‏ و0 


أول هذه المفاهيم يدور حول موضع العدالة فى نظام القيم السياسية . 

سبق أن رأينا أن مشكلة القيم فى نطاق التحليل السياسى )١(‏ ليسدت خاصة 
فقط بعملية تحديد تلك القيم أى بعزل ما يمكن أنيسمى بالمبادىء السياسية بمعنى 
الأهداف التى يجب أن تسعى الدولة الى تحقيقها ولو بالاكراه وبحيث تكون محور 
سياستها التشربعية حيث أنها تمثل ما نستطيع أن نسميه بالمثالية الوضعية . 
الواقع أن المشاكل الفقهية المتعلقة بنظرية القيم لا تزال لم تكتسب بعد أطارا واضحا 
كليا وشاملا . رغم ذلك فحول مجموعة معينة من التصورات نستطيع القول بأن 
الفقه السياسى وبصفة خاصة الفقه القارى قد اقام حولها اطارا من المفاهيم 
الراسخة . نظرية القيم السياسية لم | تكتب بعد . وهذا رفم أنه قد يبدو موضسع 
مناقشة » الا أنه ل ا ل جهن نك التطور العام الذى تعيشه الانسانية منذ الثورة 
الفرنسية . فنظرية القيم بصفة عامة اى كأحد اجزاء النظام الفلسفى لم تتكامل 
الا فى الفته الالمانى خلال القرن الثامن عشر . واذآ كانت الثورة الفرنسية قى 
صياغة مجردة لا تعبر عن مضوون حقيقى قد ائثرت بطريق فير مباشر فجاءت 
تعلن أن أهدافها ثلائة : الحرية والأخاء والمساوأة ©» فأنها لم تستطع بهذا المغتى 
ان تخريح عن نطاق- الغوغائية السياسية ) . النظم النيابية خلال القرن التاسسع 
عشر خلقت اضطرابا اكثر خطورة عندما جعلت القيم السياسية تتذبذب بين الحرية 


: قارن : 0) انظر ايسا‎ )١( 
ذقتته 1 ,05191601:0 ,1968 ,0111م 08م20108 ع ه01 5113111 جام‎ 06110 51860 310062330, 1954, 
5 29 8, 59, 
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والساواة دون أن تستطيع أن تر تفع الى مسستوى التمييز بين القيم الجماعية والقيم 
الفردية ٠.‏ ودون الخوض فى التفاصيل فمما لا شبك فيه أن مباركس ومدرسته جاء 
ليعمق من جانب فى مفاهيم القيم وليزيد من الخلط من جانب آخر فى حقيقة 
ومتغيرات القبم السياسية . التعميق الذى لا شك فيه هى أنه ولو بطريق غير 
واضح رسم لنا معالم التفرقة بين القيم الفردية والقيم الجماعية . ولكنه من جانب 
آخر عندما قبل النظم الديكتاتورية وبصفة خاصة دبكتاتورية الحزب الشسيوعى 
وعندما رفع من قيمة المساواة أكد حقيقة مزدوحة . من حانب أن ألقيم السسياسية 
وقد عرفت بأنها مثاليات الوحجود والحركة لا يمكن أن تكون الا مطلقة : لا تصمرف 
القيد الزمانى أو المكانى . وهو من جانب آخر خلق كنتيجة لمبدا المساواة هوة 
سحيقة بين الديمقراطية كقيمة جماعية عليا والحرية كقنطرة تربط القيم الجماعية 
بالقيم الفردية )١(‏ . 

بغض النظر عن هذه الشاكل الفكرية المختلفة والتى لا تزال تثير العديد من. 
التساؤلات وبفض النظر عما تفرضه هذه التساؤلات من اضطراب فكرى كتتيجة 
طبيعية لعدم وضوح الاطار المجرد للتعامل مع المفاهيم » ودون الأخذ فى الاعتبار بذلك 
الاطار الذى طرحناه فى غير هذا الموضع © فممالا شك فيه ان:وظيفة القَيم هى 
أساسا مزدوجة : اطار يسمح بتفضيل 'قيمة على اخرى أو مبدأ سياسى معين يطفى 
على اآآخر لحظة الصدام والتعارض © ونظام يمكئنا من تقييم الحاكم فى ممارسته 
للسلطة والتعامل: مع الموقف (5) . مشسكلة القيم بهذا المغنى فى نطافٌ التحليل 
التسياضي ا عملية اكتشاف لما سسميه بعض فلاسفة السسياسة فى الفقه 
الغربى القيمة العليا اى تلك القيمة التى ترتفع فاذا بها تمثل الراس والمنيع الذى 
تتسال من خلاله عملية تشكيل وتلوين وتتويع جميع القيم الأخرى . القيمة العليا 
سمح ببناع النظام التصاعدى للقيم السئياسية . ان السياسة هى اختيار وهى 
تصرف . والموقف اى المشكلة التى بتعين على القائد أو الحاكم او من يتعامل مع 
السلطة أن بواجههنا تفرض عليه نظاما متكاملا سمح باتخاذ القرار () . وهنا لابد 
من التضحية عند الصدام والتعارض ::هل نضحى بالحرية لحساب العدالة ؟ ام 
بالعدالة لحساب المساواة ؟ أم بجميعها لحساب مبدا آخر ايا كانت طبيعته وآيا 
كانت خصائصه ؟ 


هنا علينا قبل أن تحدد مو ضع العدالة فى نطاقف التراث الاسلامى ونستخلص 
من ذلك طبيعة نظام اليم السرياسية ف التقاليد الإسلامية أن ند فبع سعض الملاحظات 
مشاكل الفلسفة السسياسية : 1 


(اولا ): هذا التحليل ينطلق من محاولة فى فقهنا بخصوص الاجابة على نظام . 
القيم السسياشية ومن م مدر ا 0 بين 0 0 


اليوثانية 0 تطور ثاست الحلتات غير التراث الرومانى. ا العقصور 
الوسطلى لتصل بنا فى صياغة شبه متكاملة بين لوك هن جانب وستيورات ميل من 
جانب آخر الى قلب القرن التاسع عشر . فى هذا النموذج الأول نجد الحرية تمشل 
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المحور الذى تنيع منه جميع جرئيات نظام القيم السياسية (1) . النموذج المناقتض 
لهذا الأول والذى بدوره ساتمد تقاليده من التراث الأوربى بتذبذبي بين معاهيم 
الكاثو ليكية الأولى عندما قدر لها أن تتستر فى الخفاء ومبيادىء حركة التجديد . 
السابقة مباشرة على الثورة الفرنسية لتتكامل بدورها بين احلام روسو الفرنسى 
وصياغة ماركى الألمانى . فى هذا التموذج الثانى نجد مبدأ المساواة يرتفع الى 
القمة فاذا به عصب الثاليات السياسية . المبدا الأصيل فى النموذج الثالث والذى 
تقدم له التقاليه. الاسلامية خير تطبيق بعكس التكامل فى المنطقية السلوكية والنظامية 
فى آن واحد بصي مبدأ العدالة حيث تصطبغ به وتتلون جميع المثاليات السياسية 
وحيث تصير عملية بناء النظام السياسى الاسلامى نقلا لذلك المفهوم من منطلق 
المثالية المجردة الى بناء متدرج لنظام للتعامل المدنى والدينى فى آن واحد . 

( ثانيا ) كذلك علينا ان نلاحظ ان مشكلة الصراع بين القيم بالمعنى انسابق ذكره 
وتفضيل نظام على آخر لابد وان نتعامل معها بنسسية معينة . لا يجوز أن نتصور 
أن هذا الصراع مطلق أو جامد : 

)١(‏ فهو اولا صراع فقط فى نطاق القيم الفردية حيث القيم الجماعية تعلو ولا 
تقبل أى موضع لناقشة حول تفضيل أو تأخير 9) . واذا كانت هذه المفاهيم 
ليست واضحة فى التراث الغربى فمرد ذلك الى ان نظرية القيم ام تتكامل فى ذلك 
التراث الا مع عصر النهضة حيث بسوده مبدا الدولة الحارس اى الدولة التى 
لا تؤّدى آية وظيفة ايجابية . 


رب ) كذلك علينا ان نتذكر ان تفضيل قيمة على اخرى أو تضخيم مندا 
سيامى على آخر لا بعنى الغاء تلك القيمة أو ذلك المبدا ولكن الدلالة الوحيدة هى 
ان ذلك المبدأ الآخر بتشكل بالقيمة صاحبة الأولوبة فحيث نفضل مبدأ العدالة 
على سبيل المثال تصير الحربة وقد تشكلت بمفهوم العدالة وحيث نجعل القيمة 
العليا اأساواة فان هذه الحرية بتم فهمها من مقدمات وجوهر مبدا المساواة . أنها ٠‏ 
بعبارة اخرى عملية تشكيل للمفاهيم اكثر منها الغاء للميادىء . ١‏ 


( ح ) كذلك علينا أن نتذكر أن جميع هذه المحاولات هى تنظيرية » نجربدية ) 
مثالية . الموقف والواقع يفرض المرونة وككل اطار مجرد لا بد عند نطبيقه وتعامل 
رخل الحركة مع حقائق الحياة ان يسلح التصورات القكرية بكثير من مرونة 
التعاطل 4 ؛ 

( ثالنا ) اضف الى ذلك أن نظام القيم لا بد وان ينبع وبتحدد بوظيفة الدولة 
الحضارية : مفهوم آخر لا بزال غير واضح وبصفة خاصة عندما نستقيل ذلك 
المفهوم فى نطاق التحليل السباسى (4) . فالدولة القومية والتى من منطلقها تمت عملية 
بناء الاطار 'الفكرى لنظرية الدولة فى التقاليد المعاصرة لم تعرف مفهوم الوظيفة 
الحضارية الا من منطلق التعامل الدعائى الخارجى . واذا كانت النظرية الشيوعية 
الدولة قد حاولت ان تحيب على هذه الاستفيامات الا ان الجهود الفكرية بهذا 
'الخصوص ظات جزئية لم بقدر لها الاكتمال والايناع . الوظيفة الحضارية فى تقاليد 
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الدولة الاسلامية تنبع من مفهوم الجهاد ونشر ألدعوة © ومن الطبيعى فى ظل هذا 
التصور أن يكون تشدكيل نظام القيم الفردية وقد خضع لهذه الخسائص فأضحى 
رداء نعبر عن طبيعة هذه الوظيفة بحيث التماسك بين الوظيفة الحضارية ونظام 
القيم الفردية » وجودا وعدما » بعكس قوة وثيات النظام السيامى () . 

( رابعا ) كذلك قبل ان نحدد موضع العدالة فى القيم الاسلامية علينا ان نسرع 
فنزيل ليسا لا بزال سائدا فى الفقه العربى المعاصر غنذما يتحدث عن مفهوم العدالة. 
لقد درج القوم على قهم العدالة كميدا سياسى أيضا فى التقاليد الاسلامية من منطلق 
التصور الأوربى والغربى . وهنا نلحظ مرة ثانية الآثار الوخيمة التى ترقبت على 
تلك السطحيات التى ميزت فقهنا السياسى . العدالة فى التراث القربى هى كلمة 
تستمد وجودها من كلمة القانون (6 . وكلمة القانون أصلها اللاتينى واليونانى 
مرادف لكلمة القيد أى اللجام الذى بحكم مسيرة الحقيقة الحية . ومن ثم فان كلمة 
العدألة تعنى ما هو مطابق للقانون : مفهوم شكلى اساسه ان التشير بع اى الارادة 
الشعبية او الارادة الحاكمة وقد تبلورت فى شكل نصوص معلنة هى علامة الحق 
وما هو عدل . هذا المفهوم الشكلى تطور خلال القرن التاسع عشر لتدخله عنساضر 
جديدة أساسها أن العدالة قد تكون شكلية وقد تكون مبوضوعية » قد تكون مطلقة 
وقد تكون ذاتية . لو عدنا الى التقاليد الاسلامية لوجدنا كلمة العدالة تعنى حقيقة 
أخرى . ان مرد الكلمة ليس ما هو منصوصٌ عليه فى تشربعات مدنية صادرة من 
ارادة حاكمة » فهذا لم تعر فه التقاليد الاسلامية » ولكن مصدر جوهرها الفكرى هو 
ممهوم الاعتدال (5) . العدل بعنى عدم المبالغة والتطر ف » بعنى اعادة الشىء المعوج 
الى وضعه الطبيعى اى المستقيم . بل وقد يصل ببعض المتطر فين وصف العمدالة 
بأنها تعبير عن الجمال أى التناسق . وهكذا نجد أن مفهوغ العدالة الاسلامية اكثر 
اقتزايا من مفهوم العدالة فى التراث الغربى عقب التطورات المتلاحقة التى ادخلت 
فى المفهوم الدلالة الوضوعية والذاتية ولم تجعله يقتصر على عناصر التطابق الشكلى. 

درجنا على أن نميز فى العدالة بين الحقيقبة الاجرائية والحقيقة القيمية : بالمعنى 
الول هى مرفق يسعى لتحقيق الفاعلية فى كل ما له صلة بالفصل فى الخصومات ©» 
وبالمعنى الثانى هى مثالية تتجاوز مجرد الاداة التى تمئل السلطة والتى يستطيع 
المواطنون اذا اختلفوا ان بلحئوا اليها لاعطاء كل ذى حق حقه (©؛) . انها مثاليعة 
تعنى الثقة اولا بمعنى الشعور بالاستقرار والمعرفة المسبقة بالحقوق والواجبات ثم 
الطمانينة ثانيا بمعنى احترام الحقوق المكتسية ثم السلام الاجتماعى ثالشا بمعنى 
التخفيف من حدة التوتر أن لم يكن القفضاء عليه ذلك الذى يفرضه التفاوت الطبيعىق 
القدرات والامكانيات (د) . هذا التمييز فى حقيقة الآمر انما ينبع من المفهوم 
الإاسلامى العدالة ٠‏ ويكفى للدلالة على ذلك » وقد سبق أن راينا ذلك تفصيلا > الآئة 
الواردة فى سورة النساء والتى تعلن  :‏ ان الله يأمركم ان تؤدوا الأمانات الى اهلها 
واذا حكمتم بين الناس أن تحكموا بالعدل » . النص القرآنى بتضمن كلا عنصرى 
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مقهوم العدالة : الوظيفة او المثالية التى هى اعطاء كل ذى حق حقه والنظام الذى 
يعنى خلق المرفق القائم على حمابة ذلك المبدا . 
- لو عدنا الى مبدأ العدالة فى التقاليد الاسلامية لوجدناه يتمبز بخصسائص 
1 : 


١‏ مفهوم العدالة يرتبط بظاهرة السلطة وبهذا المعنى هو اكثر اتساعا منه فى 
التقاليد الغربية حيث انه ليس فقط قاصرا على ولاية القضاء بل هو عنصر منعناصر 
استخدام ااسسلطة ايا كان نوعها وايا كان مصدرها . السلطة يجب دائم: ان تكون 
عادلة وبهذا المعنى فان شرعية الممارسة السياسية تختلط بمقهوم العدالة ٠.‏ وهنا 
ترز بو ضوم الغوارقف الجو هر بة بين العدالة فى المفهوم الأفلاطونى والععلالة 
الاسلامية : ان العدالة كما نستطيع ان نستشف خصائصها من الجمهورية هىتمكين 
المواهب الغفردية من الابناع ولكنها فى التقاليد الاسلامية هى تمكين للمثالية التى. 
أقامها القرآن من التحقق . 


؟ ‏ العدالة بمعتى الحياد وعدم التحيز وحسن التقييم هى شرط من شروط 
الولابية أو الامامة . سبق أن رأينا كلمات المواردى صريحة وواضحة (0) , 
ونلاحظ هنا ان حسن التقييم اى الامتدال أو الاتزان هو بدوره مفهوم قاصر على 
مقومات العدالة فى التراث الاسلامى . 


؟ ‏ كذلك فان الفكر السياسى الاسلامى عندما ير نك أن يتحدث عن النقام 
السياسى المناا ىئ نصقة وبعبر عنه بكلمة السياسة العادلة ٠.‏ وقد سبق ورايا ذلك 
وعلينا ان نفهم من ذلك التعريف كيف ان العدالة تعنى حقيقة مزدوجة : كرامة 
الفرد الحقيقية من جانب ورقفض الحاكم المسشد أو المنفرد برآبه من جانب آخر .. 


؟ ل والخلاصة ان الحضارة الاسلامية نظرت الى العدالة لا فقطا كحقيقة 
مكروكوزمية تميز النظام دل كحقيقة ميكروكوزمية تفرض وجودها على السلوك 
الفردى » سلوك الحاكم وكذلك سلوك المحكوم . .وهى بهذا الخصوص لا تقتصر على 
أن توصل هذا الالتزام فى علاقة الدولة الاسلامية رغم انها عقيدية بغي المسلم بل 
وبالعدو حتى ولو كان غير مسلم بل والزمت المواطن أن يحترم هذا المبدا أيضا فى 
علا قته بغير المسلم له ” 

أبن هذا التصور الاسلامى من حقائق العصر الذى نعيشه ؟ لو عدنا الى لفة 
الربع الأخبر من القرن العشرين للاحظنا ظاهرتين كل منهما تكمل الاخرى : اقلاس 
مبدا الحربة وطغيان مبدا العدالة . لم تعد الحرية محور القيمى السياسية بل 
انتقلت او فى طريقها الى المرتمة الشابهة حتئئفى السنيمات الثر با . اقلاس النظم 
التقليدية الاوربية خر تعبير عن ذلك . كذلك فان الفلسفة الشيوعيّة باطلاقاتها 
المعروفة حول المساواة آئيتت أنها خيالية تحاق الواقع وأنها لعَة رومائسية لاتستطيع 
ان تشكل مفاهيمها السياسية بلغة القرن العشرين . ان الواقع الاقتصادى لم بعد 
ستطيع أن يتصور المساواة السياسية بطبيعتها مفهوح محرد ا من خلال مبمكاآ 
العدالة . المبدا السياسى الذى يربط اليوم النظم اليسارية بالنظم اليمينية كمثالية 


: وما بعلها ؛ وقارن فيما (0) أنظر تفاصيل اخرى فى‎ ١46 آنظر سابقا ص‎ )١( 
بعد ص ه؟؟ وما بعنها . .288 .2 ,1960 , 7 معام3 18 أهط؟”” ,7ةقارتكجر]‎ 


5. 


تخلق قنطرة بين التضورات اللمتعارضة بل والتناقضة وألتى تدعم فن حقيقة الغالمية 


والانشتانية التى كن على :اإتتطورات العامر” هرو 0 العددلة (1)1 ٠.‏ العيفالة 


واجدة بل اه متعددة : عدالة سياسية. بمعنى ا 4 الحتيافية جيث تفر ض 
.الغاء التفرقة بين الطبقات »© اقتصادية حيث الحد الأدنى للكفاف الاقتصادى التزام 
جب أن تنحنى ازاءه سلطة الدولة الى جانب النظامية أمام سلطة القضاء ٠‏ العدالة 
تعتى 'تمكين المواطن من حماية آدميته حيث الحد الأدنى للكفاف الاقتصادى محور 
التعامل السياسى وان الحماعات ايضا الأقليات من اخترام وجحودها الذاتى 
بالتعبير عن مصالحها الطائفية بما بفرضه ذلك من ممارسات خاصة بمسسالكه 
المتعددة . العدالة الاحتماعية عقب العدالة السيامية وكمنطلق للعدالة الإقتصادية : 
صور متعددة تتفاعل فى لغة جديدة لتقدم تصورا سياسيا لا نزال عيش أول 
مراحله 9) . 


الم تكن الحضارة الاسلامية بهذا المعنى وعلى مبعدة اكثر من عشرة قرون اكثر 
قدرة على فهم حقيقة التطور السياسى من حضارة عصر النهفضة التى القت بقيم 
العدالة جانبا كقيم عليا تسيطر على النظام الكامل للقيم السسياسية ؟ 


ل انر انيسن عاط المي رالمنهمى ورف ضكمَالييه 
السياسي فى الاي القل ى ايسلاى : 


المبدا الثانى الذى بميز التراث الاسلامى وبيجغل من لغتة لفة معاصرة يدور 
حول مشطق الوجود السياى المرتبط بالفرد كمحور للتعامل على مستوى الحركة 
الجماعية الكليّة . منطق العنصرية هو الى ساد جميع التقاليد السسسياسية حتى 
الثورة الفرنئسية . بل أن القرن التاسغ عشر » ورغم ان .هذه الصفحة قد غلفته 
بغطاء كثيف من التجهيل » جعل فى التراث الاوربى مبدا العنصريةهو المحون الحفيقى, 
الذى قام عليه البئاء الكلى للتصور السياسى () . ؤرغم أن هذا المنطق العنصرى 
دختلف فى درجاته ومسبتوياته الا انه فى أوسسعع معانيه بعنى التميز . فى دلالته 
السياسية التميز أو التصبور العنصرى وكما عودتنا تقاليد الممارسبة الإوربية ينبع 
من مبذا مطلق واحد وان اختلف من حيث تطبيقاته : الاصل العنصرى بحادت 
مسمتو باب معينة سسمواء ادلالة التراك السياسى أو لحقوق الممارسة عتفماترشصبط أى 
متهما بذلك الأصل . هذا المعنى العام قد يأخذ مستوبات مختلفة : أقلها عدم 
الاهتمام بكل ما تقدمه الحضارات الانخرى اى النظرة الى الخيرات غير الذاتية بفلسفة 
محورها السلبية وعدم الاكتراث . انها لا تقدم بجديدا . المسبتوى 'اثانى ويعنى حق 
اللواطن اللدى ينتمى الى عنصر معين فى حقوق هبياسية لا بملكها من لا ينتمى الى ذلك. 


: انظر ايهما‎ )١( 


022178 عصطةأة 57 ع1 ,310300135 9770151315111 
+561 .2 ,1968 ,1933-1945 : لفط متتدصممنا ص #. 
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5 © ص 1١١9‏ ومابعنتها . 
(0) حامد ربيع » المنصرية. الصهيونية » مرسورد. » 


() انظر رغم ذلك حسن صعب ©» علم السياسة » 


الأفسل المتضرئ (0 ٠.‏ التراث الروماتئي سدم اتتودذجاً ضاركا بضندة حوق 
الهيبة الفردية : 5 6 .ولو استخدمها اولئك الس بمكن ان تعبر عنهم 
اليوم بكلمة النبلاء الجدد أو ٠‏ 120111 لعافوك فقد كان يطلق عليها كلمة الحرية 
مم11 ٠‏ ولكن لو أاستخدمها اولك الذن مون الى الشعب أو من 

اسمتهم التقاليد الرومانية كصع ع0 2 وهم سمثلون أصلا عنصربا يختلف عن 
الفئة الاخنرىق التى تعود المؤرخون أن نطلقوا عليها كلمة *: : قتظعتءطهم رمم 
مان التقاليد لا تلمح باستخدام أى عسارة للتعبير سوىق اك 
المنطلق المنصرى أساسا لتبرير حق جماعة معينة فى قيادة الجماعات الاخرى . 
بأسسم هذا الحق انطلقت جميع الحركات الاستعمارية قَْ الغعرن التامسع عش 0. 
واستنادا الى هذا التصور قامت وتشكلت الدولة النازية فى المجتمع الألمانى . بل 
التعامل بين المجتمع العبرى والمجتمعات العربية فى الدولة الاسرائيلية ) . 

مفهوم العنصرية بهذا المعنى يعلى *- 

(أولا ) التمييز ٠‏ 

( ثانيا ) جعل محور التمييز ليس العمل الارادى الذى يستطيعه اى مواطن أى 
ليس مرده أكتسساب صفات الفرد قادر على أن تحققها بجهوده الذاتية وانما محور 
التميز هو أصل المواطن ومصدرهة المنصرى الذى يحرج بعبارة اخرى عن احدود 
ارادته الذاتية . 

( ثالثا ) ومن ثم بقود هذا الاصل العنصرى أى الدم لعملية ترتيب تصاعدى فى 
التقييم السياسى بما بعنيه ذلك من تنويع فى اتساع الحقوق وف دائرة الالتزامات . 

تأتى الحضارة الاسلامية فتر فض هذا المنطق ٠.‏ محور التمدن الاسلامى هصو 
أن لا فضل لعربى على عجمى الا بالتقوى (؟) . الولاء الدينى بأوسع معانيهة هو 
عمل ارادى ينبع من قدرة الفرد وصلاحيته على الاستيعاب والتفاعل مع التعاليم 
السماوية وعلى نقل هذه التعاليم الى أساليب للممارسة وعلى جعل المارسةمنتظمة 
متجانسة مع المقيدة والاقتناع : ألولاء الدينى بدرحاته هو وحده متحصور التميز 
الحاكم والمحكوم . هذه المفاهيم ظلت سائدة بشكل او بآخر فى جميع مراحل التطور 
مفاهيمه من التراث الفارسى »© وعندما خلفه نظام آخر استند الى قوة غير عربية » 
لم لتغير جوهر هذا التصور ٠عندما‏ قتل أبو منصور ابا مسلم الخراس.انى وكان هذا 
الآخير فى أوج عظمته للممارسة القيادية لم بحاسبه الخليفة العيامى على انهاستخدم 
حقوقا سياسية هى فقط من اختصاص بنى فريش ولكن لآنه حاول أن يتزوج من 
قر دشية )0( ٠‏ رغم التسليم بأن هذين التطبيقين 4 الدولة الأموبة والنظام العباسى 4 


)1١(‏ قارن الدراسة التقليدية : (*) عبب الصويز "ا » الأاسسلام والتفرقة 
و1966 ,تتقلطة1:ة 150115 02 قصلعاده م6 ,7233م 9 لمزيز كامل ذلك 


58 ,2 العنصرية » .لإذا 4ه ص 8 ومابعيها . 


(0؟) حامد ربيع » الحرية ؛ م.س,ذ, » ص ١م‏ . 2 0 
6< (0) انظر تفاصيل الحوار ببن الخليقة والخراساتى 
9) قارن هن بين الكثر من المصادر : 5 


.198 ,1851361 ثاناة 86026 2089162 :210373715511 فى عبد الجبار » م.س,دٌ. » ص 18١‏ وما بمدها ,. 
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ابتعدأ عن التقاليد الأولى للحضارة الاسلامية الا أنه رغم ذلك فان مفهوم التعصب 
دلالة احتماعية من متنطلق مبدأ التكافوٌ بين الروجين )١(‏ . 

أبن المجتمع أنُعاصر من هذه المفاهيم ؟ِ 

الحضارة التى نعيشها هى حضارة تقوم على الغاء التميز السياسى بجميع معانيه 
وابعاده لا فقط من حيث الأصل والعنصر بل كدلك من حيث الخصائص العضوية 
والانتماءات الفكرية والعقيدية والأبدرولوجية . أليست الحضارة الاسلامية بهذا 


المرر والرولة : ' 
« ري اللتصور وا مو | رس الما ل اباسالاعه" 


المحور الثالث الذى يقودنا الى مقارنة موضوعية بين جوهر التصور السسيامى 
الاسلامى وتقاليد التعامل فى المجتمع المماصر بدور حول حقيقة العلاقة بين الفرد 
والسلطة أى بين اأمواطن والحاكم . هذه العلاقة ابعادها عديدة : اولا مصدر الوصول 
الى السلطة اى موقف الفرد والمواطن من عملية اختيار الحاكم او صاحب ااسلطة . 
ثم ثانيا القواعد التى بجب أن بتيعها ويحترمها صاحب السلطةمن حيث الممارسة : 
اين ارادة الفرد فى وضع تلك القواعد وتنظيم نواميس الممارسة ؟ البعد الثالث وهو 
المتعلق بعملية الر قابة على الممارسة بمعنى ضبط وتحديد المسئولية ازاء صاحب 
السلطة (؟) . الأآولى نصير وقد أضحت تندور حول الواقعة التى حددت ومئنها 
استمدت الشرعية القانونية والتى تفسر كيف ان هناك فردا معينا يفف ومن حقه 
ذلك فى أعلى مراتب السلم السسيامى بينما يقف الآخرون وهم ملزمون بذلك فى أسفل 
ذلك السلم . البعد الثانى ويدور حول الممارسة وقواعدها : بغض النظر عن كيفية 
الوصول الى السلطة فكيف تنظم قواعد الممارسة ؟ هل ارادة الحاكم هى التى تتحكم 
فى تلك الممارسة أم أن هناك قواعد تعلو تلك الارادة وما هو مصدر تلك القواعد ؟ 
يحدثنا افلاطون عن أن ارادة الحاكم هى القانون وان الحاكم لا يخضع القانون . 
التقاليد الرومانية القيصربة تجعل من ذلك التصور حقيقة قائمة . النظم المعاصرة 
عرفت أيضا نماذج بهذا المعنى . فهل هذا بتفق مع مثالية النظام السيامى ؟ واذا 
كانت الاجاية بالنفى وحدث وخرج الحاكم عن تلك القواعد فهل من حق المواطن أن 
بعيده الى وضعه الصحيح انطلاقا من مفهوم الاتفاق الارادى بمعنى حق المحكوم فى 


)١(‏ انظر التفاصيل فى حامد ربيع » نظرية القيم » (؟) قارن فى. الفقه الأمريكى من منطلق تقالييب نظرية 
م.رس,ذ. » ص “#الا؟ ؛ وقارن ما اوردتاه سابقا ص ١١6‏ النوازن الدستورى : : 
وما بعيها ., .268 .2 ,1953 بتطةأهز8 201161681 564" ,3017 قفكع 
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الرقابة على الساطة الحاكمة فى ممارستها ولكن طبعا للقواعد والتقاليد السابقة على 
الممارسة والمستقرة بخصوص شرعية تلك الممارسة (0) ؟ 

لو عدنا نتساءل عن اجابة واضحة حول هذه التساؤلات لوجدنا 'نفسسنا »© وبفض 
النظر عن الأبعاد اللختلفة مشكلة العلاقة بين المواطن والدولة ) ازاء تصور من اثنين 
على الأقن : نموذج الارادة المنقردة كأسلوب من اساليب التعامل بين السلطة 
والمحكوم حيث ارادة الحاكم مطلقة لا تقبل المناقشة وحيث المواطن او قدر لارادته 
موضعا فهى تقتصر على أن تعلن عن قبولها أو بعبارة أكثر دقة خضوعها لموضع أو 
لو قفسمعين . الارادة الفردية تواجه تصورا آخر أساسه العلاقة العقدية أىالاتفق 
والتوافق بين ارادتين . فكرة العقد بمعنى الاتفاق السياسى حيث توجد قواعد تتم 
صياغتها وتتحد عناصرها بناء على مفاوضة حيث التعامل يأخذ صورة الكر والفرء 
الأخذ والعطاء » وبغض النظر عن عناصر ومراحل ذلك التفاوض فان حصيلته تفرض 
وجودها على الحاكم والمحكوم فى آن واحد » مفهوم مختلف اختلافا جذريا عن مفهوم 
الارادة المنفردة ٠.‏ بل هو مفهوم جديد فى التقاليد الغربية لم تعرقه الحضارات 
الآأوربية الا ابتداء من القرن السادس عشر (؟) . وجدت قبل ذلك تصوزات عديدة 
حول الأصل الارادى للسلطة ولكن النظرة الى الحاكم والمحكوم على أن كلا منهما 
بيقف من الآخر موقف المساواة وان العلاقة بينهما تأخذ الصورة العقدية كتطبيق 
من تطبيقات البحياة الخاصة لم تعرفه أية حضارة أخرى فى الخبرات القديمة أو 
السابقة على حضارة عصر النهضة سوؤى الحضارة الاسلامية . اصل السلطة فى 
الحضارة الاسلامية هو فكرة البيعة . والبيعة تعنى اتفاقا بين الحاكم والمحكوم 
على تقبل الحاكم فى شخصه أو فيمن يختاره . هذا التصور العقدى وصل الى حد 
تصور التحكيم كمصدر لوضع حد للخلافات بين القوى السياسية المتنازعة فى نهاية 
عصر الخلفاء الراشدين وف الصراع المعروف بين على ومعاوية . بل أن بعض الفقهاء 
كالامام زيد بن على زين العابدين لم يتردد فى أن بعلن أن البيعة بالاكراه 
أو بالضغط والتهديد لا قيمة لها لأنها دحب أن تنطلق من ارادة حرة واعية ونقفية 5 
التصور المقدى ير تفع لدى كثير من الفقهاء الى حد النظرة الى هذا الاتفاق على انه 
لا ستقل عن الموقف الذى بخلقه بمعنى أنه ليس واقعة تتحدد اركائها لحظة 
اكتمالها بل انه تعبير عن موقف وعناصر الاتفهباق بحب ان تظل دائمة طالما ظل ذلكه 
الموقف فى حالة مستمرة (9) . معنى ذلك بعبارة أخرى أن عناصر الصلاحية 
مو ضوع الاتفاق أى شخص الخليفة بجحب أن تظل قائمة لا تنقطع فى جميع مراحل 
تنفيف الاتفاق . ومعنى ذلك ايضا ان الخليفة الذى يختار من منطلق مفهوم البيعة 
ثم يفقد احد شروط الصلاحية كالاهلية أو الدين أو العدالة أو القدرة الجسدية فان 
عقد البيعة يفقد وجوده لآن عناصر الصلاحية لا بد وان :تستمر من حيث توفرها فى 
جميع مراحل تنفيذ عقد البيعة ٠.‏ وموضوع ذلك العقد لفقده احد مستلزمات 
الصلاحية بعنى تحلل العقد من حيث مقوماته . كذلك فان البيعة كعقد سسياسى 
مصدر للسلطة تتمركز حول عنصر اسامى هو وحده محور شرعيتها وهر مضمون 


(1) حامد ربيع » علم السياسسة عن طريق () قارن تفاصيل آخرى من منطلق تنظيرى فى : 
الصو ض © م.س,ذ. »4 صن ١54‏ ومابمنها . .1 ,1962 ,1101168[طنام 1562168 عن كتتددوكت 10كقم 
(؟) انظر سايقا المصادر ص 149 . 1 


1 له و ع اورت نية . فاذ!ا حدث إخلال بذلك المضموت 
الممارسة للسلطة : احترام القواعد الديدم الطاعة 8 0 قضر: تلك اأططاعة 
المواطن وقد ': لا فقط من حقه عدم بل من وأجبه رفضن 


ومقاومة الحاكم ولو بالسلاح ٠‏ 
» الارادى من جانبه والعقدى من جانب آخر ليس 


هذا التتاطح فى التصورين 1 لت / 5 
مجرد خلاف فى مسستويات التامل ٠‏ انه يعنى فلسقة متنائفة ل مل جع ما 
ل ل لي ا ا ل 
العقدية بوُّسس فلسفته السيامية على مبادىء ثلاثة ٠‏ 

(أولا ) العمل الارادى ق ذاته لا معنى له ولا قيمة له ان لم يكن نتيجة تفاعل 
إرادات حيث لقاء العر ض بالقبول يمثل نقطة توازن تتفق عندها الصالح بين كلا 
الطر فين المتعاقدين ٠‏ 

( ثانيا. ) العلاقات الخاصة تخضع لفاهيم العلاقات العامة وأكها ان المحم هو 
أداة تنظيم الأمور الخاصة فكذلك التوفيق بين الفنااج العامة 5 صورة التعامل, 
العقدى حيث المناقشة وليس الاذعان هو محور فلسيفة تنظيم المواقف )١(‏ . 

(ثالثا ) وهذا يعنى أن السلطة والمواطن ولو خلال مرحلة اختيار الحاكم “تلدهها 
على قدم المساواة . الاتفاق على شخص من يمارس السلطة وأسلوب الممارسة يخرج 
عن نطاق ما سمى يحنى الحاكم فى الطاعة : اليس 0 الح فى الطاعة وهذا الالتزام 
بالخضوع لقرار الحاكم هو النتيحة المباشرة للاتقاق العقدى ؟ 

المجتمع المعاصر برقع من مستوى العلاقة التعاقدية بين المواطن والسسلطة الى 
تنطبق من حيث الممارسة لغة أخرى . ولكن لنقف على الأقل ازاء ذلك الذى يعلن عن 
أنه جوهر التعامل السياسى . فكرة الالتجاء الى الارادة الفردية وجعل كل مواطن 
وو بطريق مباشر هى احدى خصائص النظم السياسية المعاصرة . مما لا شك فيه أتها 
لم تر تفع تعد الى مستوى النظرية العقدية وأن النموذج الاسلامى ونصفة خاصة ق 
تطبيقه الأول خلال قترة الخلفاء الراشدين يظل بهذا الخصوص تطبيقا مثاليا 
يستحيل تصور تحققه فى مجتمعات القرن العشرين . بل ان الفقه السشياسى 
لاا يستطيع ان يصل الى حد رفض الواقع الذى نعيشه والذى اسامه ان صاحب 
السلطة هو فى مركز القوة والاستعلاء والمواطنالعادى فى موقف الضعف والخنوع 0). 

مم ذلك قفان جميع النظم السياسية تسير فى مسارات ثابتة تقربنا من النموقج 
الا سلامى : ظاهرة المشاركة بأبعادها المختلفة » ظاهرة التصودت »© مبدأآ. الاستقتاء 
العام دون الحديث عن حق الاختيار الذى دعمته بعض النظم الوضعية . فكرة 
1 متخاب بمعناها التقليدى لم تعد تتقبلها المفاهيم المعاصرة فى صورتها التى عر قتها 
1 1 خلال القرن التاسع عشر بحيث تكاد تميد الى الذهن المفاهيم 
١‏ لكلاسيكية التى قدمتها بشكل أو بآخر كلا الحضارتين اليونانية والاسلامية . 


0 
١‏ موتحامل : 0 5 
(1) حسيىي ده (؟) حيث يصم الراى تعيرا عن قيمة رقمية ., 
. 6 و5ع0مصوعمع 1811265 : - 5 3 
0 سين 00 6 حامد ربيع » نظرية الراى العام » «#لإؤا » صنئ .؟"؟ 
0 0ط نا ف 


1 ؟ 


كلاهما لم يعرف الانتخاب لأن الأولى لم تقبل فكرة الانابة فى استخدام الحقوق 
السياسية والثانية اى الاسلامية لم تقبل قكرة الطقوس الشكلية ىُْ ممارسة تللكت 
الحقوق )١(‏ . بغض النظر عن تقييم هذه التصورات الا أن الخبرة التى نعيشها 
موضع انابة وانه يجب أن بكون من حق كل مواطن ان ستخدم بنفسه تلك الحقوق . 
وهكذآأ ومن خلال مالك مستقلة ومفاهيم فل تبدو لأول وهلة متعارر ضة تلحظ 
كيف تتقابل الخبرة اليونانية بالتراث الاسلامى بالاتجاه المغاصر فى تنظيم العلاقة بين 
الحاكم والملحكوم ٠‏ 


يرتبط بطبيعة تنظيم العلاقة بين الفرد والسلطة مجموعة مركية من الاوضلاع 
النظامية التى استقراؤها سمح لنا بفهم حقيقة البعد الوظيفى لتلك العلاقة . ليسس 
هذا موضع المتابعة التفصيلية لتلك الأوضاع النظامية ومقارنتها بالخبرات التاريخية 
الأخرى لقياس مدى عصرية التراث الاسلامى . ايضا هذه الناحية تنقلنا الى بعد 
آخر وهو المتعلق بالتراث النظامى والذى سبق واستبعدناه من هذه الدراسة التى 
قصرناها عن عمد على التراث الفكرى () . رغم ذلك فان تقديم بعض النماذج بهذا 
الخصوص مما بدعو الى تأكيد الدلالة التى نسعى لخلق القناعة بها : 


(1) موقف المعارضة من السلطة ونتائج طبيعة العلاقة العقدية على شرعية 
الرفض السياسى . المعارضة السياسية أى القوىٌ التى ترفض المساندة للطبقة 
الحاكمة تعرف فى التقاايد المقارنة نموذجا من ثلاثة من حيث التعامل الحركى : 
الاستئصال او الاستيعاب او التعايش . الاستئصال يعنى أن الطبقة الحاكمة تحطم 
ألوجود الذاتى لتلك المعارضة بالا فناء الكلى الشامل ٠‏ الحضارة الرومائية »© التقاليد 
النازية » التقاليد الشيوعية خير تعبير عن ذلك النموذج . الاستيعاب وهو الأسلوب 
الثانى يعنى قدرة النظام السياسى على خلق مسالك تسمح بأن تقوم بعملية تطويع 
للمعارضة فاذا بها لا فقط تعبر عن وجودها الذاتى المشروع من خلال المؤسسصات 
السسياسية بل تشارك ولو فى قسمط معين ولو بدرجة محددة فى صنع القرار السيامبى 
عندما يكون ذلك القرار متعلقا بالمصير القومى () . نموذج لذلك في التقاليد 
البريطانية حيث زعيم المعارضة يتقاضى راتبا من الخكومة ويوجد دائما ما يسمى 
بحكومة الظل فضلا عن عرف ثابت لا يقبل الاستثناء اساسه مشاركة قيادة المعارضة 
فى كل ما له صلة بصنع السياسة الخارجية . طرد ابدن من السلطة عام 1161 لبي 
يكن نتيجة لاستخدامه سياسة عدوائية ازاء مصر وانما لانه تجاهل حزب العمال . 
النموذج الثالثبعنى تسليما بوجود المعارضة دون سعى لا لاستئصالها ولا لاعطائهة 
حق المشاركة . الحضارة الاسلامية اقرب الحضارات الى هذا النموذج الأخير : 
عرفت بعض تطبيقات تقترب من النماذج الأخرى ولكنها فى اغلب مراحلها لم تعبر 
سوى عن نوع من الاعتدال والتوسط بين الدموذحين المتطر فين وبصفة عامة ديمكن 
القول بأن الحضارة الاسلامية قبلت حق المعارضة كحق مطلق لا قيد عليه طالما كان 


)١(‏ قارن تفاصيل اخرى بخصوص التواحى 0) أنظر تصورا شاملا من متطلق هبدا التصاعد 
المختافة اكنعلقة بالنظم والمارسة كثرات سيانى حامد في نظام القيم : 
ربيع » التراث الاسلامى » م.س.دُ. » ص ١١1‏ ومابعدها, 8 
بيع » التر عى © .سن 3 0111م هق وج80016 19 26 رلتشقاط تمعن 
(؟) قارن من منطلق ا 


.2 ,1966 0 2 01 ,1ك0ر1رل[ف"1 .3 .2 ,1945 


/0ا..؟ 


)غ0( قارن بريشت 6 خ وي ىه 6 ص 55" . 


فرديآ ولكنه عنفما تصير ممارسة جماعية فان السلطة تنتقل من مبداأ السام 
والحرنة الى مبدا الحيطة والتغامل بحذر بقدو يختلف تبعا لطبيعة 0 . هذا 
التصور وهذه المارسة لا بفسرها سوى العلاقة بين الفرد والسلطة فى التقاليد 
الاسلامية . 


( ب ) العلاقة بين الحاكم والمحكوم لا بد وان تقود ألى طبيعة العلاقة بين الدين 
والدولة (1) ٠.‏ مشكلة لا موضع لها فى الفقه الإاسلامى لانها لم تكن فى التصور 
الاسلامى تثير أى استفهام : فالدولة اسلامية ©» والخليفة هو استمرار واستمداد 
للشرعية من التعاليم الدنية » ووحدة الأمة حقيقة مطلقة » ووحدة الارادة الحاكمة. 
تعبير عن وحدة الأمة والتطابق بين الدين والدولة منطق تفرضه طبيعة الأشياء ,م 


ولكن مبع ظهور الدولة العومية حيث أضحت هذه الدولة تعصير عن أرادهة وعاوّها 


أ قليم قبل أى أعتبار خر لا بد وان نثور حقيقة العلاقة بين الدين والدولة ليس 
نقط لأن الدولة القومية تقوم على مبدأ الفصل بين الدين والدولة ولكن كما سبق 
وراينا لأآن الدولة لم تعد لها وظيفة حضارية : مفهوم الارادة الحارسة بما بعنيه من 
سلبية يفسر ويبرر هذا الانقطاع فى التقاليد . رغم أن هيجل جاء ليخرج على هذه 
المفاهيم من منطلق تبرير معين لوضع ذاتى خاص بلامة الآألمانية الا أنه .لم يستطع 
أن برتفع الى مستوى بناء التصور للوظيقة الحضارية () . العملاقة بين الدبين 
والدولة علاقة طبيعية بمعنى الترابط والالتزام حيث لجاع بأن الدولة لا بد وان 
تسعى لحماية نظام معين للقيم وحيث تصير هذه القيم وقد تبلورث على ضوء نظام 
دبنى للمثاليات والأخلاقيات . ومن ثم فان العلاقة الدبالكتيكية بين الوحود العضوى 

والوظيفة الحضارية هى وحدها التى تفسر تجرد مقهوم الدولة لتنطلق كحفيقة 
لا تتقيد من حيث الزمان. ولا من حيث المكان . هذا التصور هو الذى يسسمح لنا بفهم 
التقاليد الاسلامية . الدولة الاسلامية ليست أقليما او حماعة : انها أكثر من ذلك» 
انها امة وقد ترابطت حول وظيفة حضاربة تنطلق من مفهوم الجهاد الذى بقوده 
وبحدد معالمه الخليفة . الدولة الاسلامية مفهوم حركى مترابط يعلو الزمان والمكان 
ليستقل عن تطبيقاته المتعددة فاذا به بعبر عن الوظيفة التاريخية فى قيادة الانسانية. 
المعذبة لتلك الدبانة المتميزة . وهكذا تصير العلاقة بين المجتمع إلدئى والمجتسسع 
المدنى علاقة ثابتة تفرض تبعية من جانب واستقلالا من جانب آخر وفى آن واحد . 
فاذاكان الامام أو الخليقة واحدا يجمع بين كلتا الصفتين فانه أيضا مقيد فى كلا 


البعدين (؟) . هو مقيد فى سلوكه كقائد الجهاد الأمة بالتعاليم الدينية والاخلاقيات 


ألتى فرضتها تلك التعاليم من حائلب وهو مقيك فى علاقاته المدئية بأبعاد وظيفية 
فرضتها نظم لالممارسة وبلورتها نقاليد عرفية حول سلطات معينة تسستقل عن 
شخص الامام أو الخليفة ولا تسمح له بأى تدخل فى تفاصيلها . وهكذأ نستطيع ان 
تفهم لماذا عر فت الككان الاسلامية نماذج معيئنة للمارسة السياسية لم تعر فها 
الحضارات الأخرى : 


أولا ) التشريع عمل فردى لا تستطيع ان تقوم به السشلطة السياسية لى 
الامام أو الخليفة بل ان صفته الاناسية هو انه غير سياسى . ان الخليقة عليه ان 
يتفرغ لعملية الجهاد اما التشريع فليس من اختصاصه . 


ه11 عتمصنواهة1 2ه وعمنه 10‏ ,لالط مهت 


1811, 2. 58. 


9) آنظر النصوص التى جمعهة : (9). آنظر بعفس. التماذج سابقا ص 157 . 


"2.4 


(ثانيا ) عملية التشريع من جانب آخر لا تعنى سوى العمل العلمى المقنن الذى 
لا تتولاه سوى القدرات الفردية الخلاقة اى العلماء والتى تدور حول اكتشاقه 
الحلول أو تخريج الاحكام من تلك القواعد الدينية الثابتة التى لا تقبل المناقشة ٠.‏ 
( ثالثا ) عملية التشريع بالمعنى المسابق تسمى سلطة الافتاء وهى تستقل سسموآء 
عن سلطة القاضى او عن سلطة الحاكم من حيث قيود الممارسة . 


( رابعا ) سلطة القضاء لا تعلوها أبة سلطة أخرى بما فى ذلك سلطة الاميام أو 
الخليفة ٠‏ لم تعرف التقاليد الاسلامية نموذجا واحدا للخليفة وقد تدخل ليلغى أو 


صاحب الولاية العامة () . 


)١(‏ ونحن فى خاتمة هذه الصفحات حيث رغم 'نعدد 
المشاكل التى كانت موضع تساؤلات ورغم ذاتية التأملات 
التى انطبعت بها هذه اللاحظات حيث أنها جميعها تنبع 
من نظرة شخصية رغم تكاملها للوجود السياسى ولتفسير 
الحركة السيالسية »2 والتى لم نرد منها ب أى هذه 
الصفحات ‏ سوى أن نعود ونهذب المحلل السياسى العربى 
بحيث يجعل من العودة الى النصوص التراثية ومعايتنها 
هو المحور الأساسى الذى يجب أن بتطلق منه وهو بصدد 
تفسم العالم الذى يلتمى اليه فلابد أن تنطرح بعض 
التساؤلات والنصوص الترائية ب فى تصورنا ب هى وحدها 
التي تسمح لنا بفهم حقيقة وجودنا المسياسى 1 فقط فى 
نطاق التاريخ الانسانى حيث الوظيفة الحضاربة تتربع على 
«جيع ععالم الوجود والحركة وبفص النظر عن النجاح ومداه 
أو الفشل وأسسابه » أو فى العلاقات المتقاطعة بالصراع أو 
الوفاق بين القوى الاجتماعية التى منها يتكون الجسرد 
العربى سواء كان ذلك الحسيد فى لحظة توتر وفوران أو فى 
فترة اسثرخاء وخمول » ثم ماهو أهم من ذلك تلك العلاقات 
الثابتة بين الضمير الجماعى والارادة الحركية وسواء أيضا 
تبلورت الارادة الحركية حول قيادة مؤملة وقادرة على 
الندبر والشعوى بالوظيفة الحركية أم أن تلك الارادة لم 
تكن سوى حركة سلطوية تحددت أهدافها وتقوقعت مفاهيمها 
فاذا بها علصر من عناصر التحلل وعقية ضد التطدور , 
العودة الى النراث والخروج منه بئلك الكنوز اللى وحدها 
تسمح بتضشسم جميع تلك الحقائق ولو نسسسيا تفسر 
امتماماتنا بالثروة التراثية . التساؤلات التى لابد وآن 
نفرض لفسها على القارىء ونحن فى خاتمة هذه الصفحات 
عديدة لا حصر لها , فالدراسة العلمية للظاهرة الاجتماعية 
أى لظاهرة التواحجد السشرى من <بيث علاقة الفرد بالمبيثة 
النى يعيش فى داخلها ويتذاعل بمتغيراتها فى سعى دائب من 
جانب ذلك الفرد للثاثير فى تلك البيئة » لانزال رغم كل 
ها تال .عن تقدم عتهجي: ومكتسيبات: فكرية /. بحيط :بهذا 
الغموض من أكثر من جانب واحد »6 ولفعسل أحسد 
أسباب ذلك الفموض هو نسسية الظواهر الاجتماعية ازاء 
الانجاه العام للتحليل أيفما السياسى تحت تأثير مايوصف 


بأنه المدرسة الامريكية من اطلاقية النتائج وتعميم اللنتصور 
وفرض المدركات الواحدة على ججميع التطيقات بلا استكناع , 
وهكذا تصير كليات الوجود السسياسى كما قدمها التراث 
الأوربى بصفة عامة وكما فهمها المنطق الامريكى بصفة 
خاصة رداء جامدا يفرض على الحقيقة أن تتشكل به , 
فلنتصور على سبيل الثال كيف نجمفل وحدة الوجود 
الانسانى السسلوك الجنسى فى مجتمع كالمجتمع الهتدى ؟ 
أو أن نفسر الحركة السياسية من منطلق المادية التيادلية 
فى تاريخ خبرة” كالنموذج الاسلامى حتى على الاقل بداية 
العصر العباسى الأول أو أن خبرر التقدم الانسانى من متطلق 
النظرة الديمقراطية بامعنى الشكلى التقليدى والمتداول فى 
نموذج “المجتمع الفرعونى ؟ 

بفلتنحاول فى عجالة موجزة أن نجمع هذه التساؤلات 
وان نئرك لا فقط الاجابة عليها التنفصيلية بل وكدلك ربط 
هذه الاستفهامات بالئراث السياسى الاسلامى بصفة عامة 
وبالنص الذى اخترنا منه الانطلاقة فى بناء الوعى القومى 
الثرائى أى ( سلوك الممالك ) لمواضسع أخرى من هذا 
المأؤلف ومن غير هذه الدراسة , 

أول هذه التساؤلات لابب وأن بعيت الى الذعن كلمة 
الشرعية . مأ معلى هذا الاصطلاح ؟ ما المقصود بهذه 
الكلمة ؟ لقد تحدثنا عن الشرعية السياسية فى موضع من 
هذا 11-«ايل وذكرنا كيف أن التقاليك الاسلامية المتعلقة 
بالمارسة وبطبيعة النموذج الاسلامى للمارسة تضفى على 
هذه الكلمة معنى معيئا وتوظفها بتتصور معين : فلماذ1 وكيف؟ 

تساؤل ثأن يتمركزن حول كلمة النبوغ الشياسى . 
اصطلاح يطلق فى كثم من الآحيان باذ حسساب , م1 الذي 
براد بهذه الكلمة ؟ وهل اللبوغ السياسى لا يعذى سوق 
الفرد مفكرا كان أم قائدا ؟ آم أن هناك آبدند لموقًا سيياسيا 
جماعيا بختلف وثميز عن التدبوغ السباسي الغردى ؟ 

النبوغ السباسى الفردى يطرم أسال# جانبيا : أيين 


الفكر السياسى من الارادة الحركية ؟ لقد تعرضتا لهمذه 
الناحية بطريقة جانبية عندما تحدئنا عن النداء الحركئ 
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(ج ) ناحية اخرى مرتبطة ومترتية على طبيعة العلاقة بين المواطن والفرد فى 


حيث بصير الفكر اداة فلحركة . وككن سبق ايضا أن رأينا 
ان هذا الفهوم يقتصر على القرن الناسع عثر »© وأن دلالته 
فى اللموذج الاسلامى تعطى لذلك النموذج معنى ومذاقا 
متميزا ©» فهل فى خارج هنآ النطاق لا توجب علاقة بين 
الفكر السسياسى والارادة الحركية ؟ الاجابة لا يمكن أن 
كون الا بالائحاب فكيف اللتحديت العلمى لهده العلاقة 
وتفسير جزثياتها ؟ 

وبرتيط. بما أسمينا بالتبوغ الجماعي تساقل آخر : 
ها هى حفيقة الوعى التاريخى ؟ ها مرادنا بهذا الأصطلاس؟ 
وهل بختلف عن الوعى ال«<ماعى آم أن ألوعي ال:اريخى 
تطريق من تطبيق انه وقد انسعت الدائرة الزمئية فاذا 
بالظشاهرة نضم وتحتوى أكثر من مرحلة واحدة بحيث 
تتجمع فى اطار واحد الخلاصة القومية للوجود السياسى ؟ 
وهل تستطيمع أن تحمد مثل :هذا الفهوم دمتهاحية علمبة 
تتميبز بالوضعيبة والثيات فى التغرات دون الحديبت عن 
القدرة فى القياس الكمي والتعبيرات الرقميسة لهملالة 
الظلاهرة ؟ 

جميع هذه التسازلات تقودنا الى جوهر التحليل 
الذى لا ,بزال بحبط به الغموض : كيفا تصسير الدرقة 
بالتراث وسيفة من وسائل التنشاف ألذات القومية ؟ كيف 
تستطيع من خلال قراءة مبدوموعة من التصيوص مهما 
ازتفعت أهميتها ومهما تلوعتك مدركاتها ومهما تيسابلت 
المواقفا الفكرية الرتبطة بها والعدرة علها آن تصل من 
خلال تلك اللمعايشية الى اكتشاف خصائص طابع قومى 
معين كالطابع القومى العربى أذ الفرعوتى على سبيل المثال؟ 

فلتحاول أن نبوب ق ملاحئلات موجزة محموعة هذه 
التساؤلات فى اطار واحد متماسك من التصور قد يصصاح لآن 
بكون منطلتا لبناء الملالة التاريخية لتموذج المارسة فى 
ااشراث الاسلامى السيانسى . 

كامة الشرعية يمكن. الول بصفة عامة أنها ظلت فى 
التراث الاوربى حتى قرابة ألقرن السسادس عر وهى 
تكاد لا ترتبطظ الا بالمفهوم القانونى , الشرمية تصسسير 
مرادفا لسدكد قانتونى أق لص أو قاعدة ترر الحق أو 
الادعاء » التقاليد القربية ظلت حتى قئرة عصر النهشية 
لا تعرف أساسسا الشرعية الا وهو مرتبطا بالقانون القائم 
والنصوص التافذة ' والصادرة عن الشرع والعيرة عن 
سلطة العدالة الزمنية , المقهوم بهذا المعنى يتفاعل ويستئد 
واو بطريق غير مباشر لمجموعة أخرى من اكفاهيم خلقت 
أطار! فكريا معينا لذلك الثراث القربى كان لابد وان يدعم 
“نلك الدلالة . فالتشريع هو عمل سياسى وهو التعبير عن 
الارادة القومية وهو يملاك بمجرد صدوره قدسية ترتفمع 
عمن مستوى الفرد العادى بل والسلطة القضساشة . 
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التشريع عمل سباسى بل ومن اعمال السيادة والمساواة 
أمام القانون هى المحور الحقيتى لفهوم العداقة 5دالقسانون 
هو أساسا التشريع , مقهوم القانون الطبيعى الذى قامت 
على أساسه حضسارة عصر التهضة والذى تسلل الى 
الفكر السياسى الاوربي عير همنحئيات متعددة ليرتفع فاذا 
به ليس نظاما وضعيا بالمعمنى الذى عرفته التقباليد 
الرومانية آى بمعتى القواتين المخثلفة التى تطبق بين 
الاجانب أولئك الذين لا ينتمون الى محتمم روما وانما 
بمعنى الك المثتساليات التى تليسيع من الملطق الغردى 
والاخلاقيات الجماعية فاذا به يفتح الياب فهوم جديد 
للشرعية لاا بستمد مصادره من ارادة الحاكم أو المصن 
القانونى , الشرعية مع مفهوم القانون الطبيعى . تصسر 
تعبرآ عن العقل الخلاق والوعى الجماعي . الشرعية 
السياسية هى ثى حقيقة الامر امتداد طبيعى لهذا التصور 
ولهذا المفهوم . لوك هو أول من استجبد من هذا المبدا 
وجءل منه دون وعى فى بيعص الاحيان ودون قدرة على 
التحليل العامى المتكامل فى كثير من الاحيان ودون ادراك 
لاهمية . المفهوم فى أغلب الاحبان جميع عناصر تسيجه 
الفكرى حول تحلبل ظاهرة السلطة . فالاساس الفكرى 
لتفسير العلاقة السياسبية بل كل ها له صلة بالتعامل 
السياسى هو الرضاء والاتفاق . المحور الذى مله تيع 
شرعية الاداة الحاكمة وارادة الاغلبية النى يقوم مليها 
مبدا الفاعلية القانونية للنظام السياسى »> هى المعبرة عن 
تلك الشرعية . طبيعة الحالة اكدنية واختلافها عن النحالة 
الطصيعية » مبدا التسامح » عيف حماية الملكية الفردية ه 
تأتى جميعها فتكمل ذلك الاطار الذى يعير فى حقيقته عن 
ايمان بضرورة الازدواحية فى التحليل والتفسير : شرعية 
قانونية تقابلها شرعية سياسية . سلطة رب الوائلة ليست 
هى سلطة الحاكي » الدالة الطبيعية ليست الحالة الدلية» 
الشرعية السسياسية تختلف وتتميز عن الشرعية القانونية, 
وهنا لكتشف <وهر الخلاقف الحقيقى بين التصور الاسلامى 
والتصور الغربى : الاول يقوم على مبدا الوحدة والتكامل 
فى النفسير حلث لا تعدد للميادىء ولا موضع للدثاقضات» 
الثانى حيت الازدواحية على الاقل التى فى حقيقة الإمر 
هى تفسير أو متطلق للتناقضات , هذا التمدد هو الذى 
لابد وأن يقود الى ميدأ الفصل بين السلطات لا بممتى 
فرض التخصص فى الممارسة ولكن بمعئى اقامة حوائط 
وحواجز تمنع الجسد من الوحعة فى التعامل , النطلق 
الذى مله ننم مختلف التصورات التى سوف يقدر لها 
أن نسود الفرن الاناسع عشر والتى سوف تخلق رابطة 
ثانتة من الشرعية بالمعنى القائونى السابق على لوك 
والشرصة بالمفهوم السياسى اللاحق للثورة الفرنسبة هو 
فى حقيقة الامر فكرة الحريات العامة . الحريات هي 


التراث الاسلامى : الغرد ليس بمعنى من بنتمى الى مجتمع قومى مُعُين ولكن وقد 


مشكاة المجتمع الانجليزى خلال خمسة قرون تقودنا الى 
؟وائل القرن الناسع عشر وهى ترتبطا بهذا اللمعتى هن 
جانب بالمفاهيم الديئية وما تمليه من تعصب مسيحى » 
ومن جانب آخر بالتطور الصناعى وما قاد اليه من خلق 
قوى جديدة اقتصادية واجتماعية كان لابد وأن تسعى الى 
تحقيق عملية استيعاب سلمى فى الاطار النظامى للومارسة 
السياسية . وهكذا كان لابد وأن يصطدم مفهوم الشرعية 
السياسية بالدلالة القانونية كيدا الشرعية . لو علدنا 
للتقاليد الاسلامية وتساءلنا هل عرفت الحضارة الاسلامية 
التمييز بين الشرعية السباسية والشرعية القاندونية » 
وما همى خصائص كل منهما فى تلك التقاليد ؟ لها لنا 
ما تنلطوى عليه تلك التساؤلات من غموض وتلاقضات . 
فمن الممكن إولا القول بان التراث الاسسلامى لم يعرف 
الفصل دين الشرعية السياسية والشرعية القانونية . ان 
الشرعية الفانونية لا وجود لها فان التراث الاسلامى لم 
يعرف ما يسمى بقدسية النصوص التانونية حيث أعطى 
الفقيه حق تفشسسر وتخريج جميع الاحكام بارادة مطلقفة 
لا تقيدها سوى التعاليم السماوية . الاصئام التشريعية 
وعيادة القانون بالتقاليد التى عرفها ‏ لمجتمع الاوربى 
وبصفة خاصة ملف القرن الناسع عشر لا موضع لها فى 
التراث الاسلامى . بفيت الشرعية السياسية وهذه أيضا 
تكاد تصير رداء! فضفاضا' لا يعبر عن حقيقة التصور 
الاسلامى لاوظيفة الحضارية للدولة . لقد ذكرنا فى أكثر 
من موضع واحد كيف أن الدين الاسلامى هو دين سياسى 
والسياسة الاسلامية هى سياسة ديئليسة ومن ثم دمن 
الطبيعى أن يكون محور الشرعية هو أساسا الشرعية 
الدينية وأن أى أساس للحركة سياسية كانت إم قانونية 
لا يمكن أن ينبع آلا من ذلك المفهوم المتميز االذى لخصناه 
فى مبدؤين : نشر الدعوة الاسلامية من جانب علىالمسةتوى 
الدولى وتمكين. المواطن المسلممن <انب آخر آن بحفقمثاليته 
الديئية على المستوى القومى . رغم ذلك فون الممكن أيضا 
ااقول بعكس هذا التصور والدفاع عن أن آحد متصائص 
التقاليد الاسلامية هى فكرة التمييز بين الشرعية السسياسية 
والشرعية القانونية أى تلك المتملقة بأساس وتفسسير 
الالتزام المعنوى ازاء الحاكي مع ما يعنيه ذلك من قيود 
واردة على. ذلث الالنزام فى كلا طرق العلاقة : المحكوم ازاء 
الجاكم والحاكم ازاء المحكوم .. بهذا المئن الشرعية 


السياسية فى التظاليد الاسلامية تنبع من هصدرين: 
' اأصدر الدينى أى الانتماء للعقيدة الاسلامية بما يعنيه 


ذلك من ننائج مم مصدر نظامى ستمد بدوره وجوده من 
الاطار الدينى وهو مبداً الاجماع . مفهوم الخلافة يصر 


فى حقيقة الامر التمير الوضعى عن التقاء الشرعيةالدينبة 


بالشرعية العقدبة أى عقد البيعة وقد تمركز ذلك حول 
سلطة الممارسة التى تحددت فى شخص الخليفة . ان 
صفة الخلافة ذاتها أى الكلمة التى تطلق على الخليفة 
بانه استمرارية للشرعية التى بدات منذ وجود الدعوة فى 
شخص الرسول هى خير تعبير عن العنصر الادل . آليس 
الخليفة هو خليفة الرسول ؟ عقد البيعة هو بدوره تعببر 
عن مفهوم الاجماع يأتى فيكمل هذا العنصر المعنوىق . 
أليست البيعة ارادة عقدية تنتهى بأن تكون صورة واضحة 
وعلامة صارخة على مفهوم الشرعية القانونية فى التقاليد 
الغربية ؟ الشرعية القانونية أى أساس تبرير السسلوك 
والتصرف من منطلق النصوص القائمة أى من متطلق 
النظام الوضعى السائد تصير بهذا المعنى وقد اختاطت 
بما أسميناء بعقد البيعة بل والتمييز بين ها يسمى 
بالبيعة العامة والبيعة الخاصة يأتى فبؤكد هذه الدلالة. 
رغم ذلك فان هذه الشرعية لابد وأن تثير بعض الفموض 
عندما تختلط بالوظيفة التشريعية كما عرفتها التقائيب 
الاسلامية أى بالتفسر الذى يقدمه الفقيه من منطلق 
تخريج الاحكام . هنا قرز الخصائص الميزة: للشرعية 
القانونية فى التقاليد الاسلامية : هى شرعية متصعدذة تعبر 
عن ذلك بتعدد المذاهب الأربعة على الآقل وهى شرعية 
مؤقتة حيث أن ]آراء الفقيه قابلة لان تخضع لاجتمساد 
جديد ثم هى شرعية تابعة لأنها تسستمد وجودها من 
النصوص اكلزلة أو بعمارة أدق من المادىء السماوية 
التى تكون أحد عناصر الشرعية السياسية . وهكذا نلحظ 
أن التمييز بين الشرعية السياسية والشرعية القانونية لم 
يمنع بل يفرض وجود علاقة ترابط .بينها أساسها النصوص 
القرآنية أى الاحكام الديلية . المطلقة بالمعئلى الضيق . 
ألبس هذا مظهر آخر من مظاهر قوة التقاليد الاسلامية 
لو قورنت بالانقاليد الفربية لا فط السابقة على حضصارة 
عصر اللهضة بل وبتلك التى نعيشها ؟ أن الشرعيسة 
السياسية فى اللمفاهيم المتداولة وكما تصوغها النظضرية 
السياسية فى التقاليد الفربية ان هى الا تبربر للخروج 
على الشرعية القانونية باسم الوعى الجماعى . | 

هل نسنطيع رغم هذه التأملات الانناقضة آن نصوغ 
بايجاز مفهوم الشرعية فى التقاليت الاسلامية ؟ 


الشرعية : فى التنظر السياسى الاسلامى لا يمكن آن 
تكون آلا دبنية , هى بهذا المعنى واحدة ومطلقة . انها 
طبيعة التنظير السياسى الاسلامى الذى يجعل من المبادىم 
التى يدور حولها تبرير السلطة ااحداكمة هى المثطاق الآول 
والاخر فى تفسير علاقة الفرد بالدولة . الشرعية الديتية 
بهذا المعنى تملك العديد هن المتذرات والتطشيقفات : 
أخلافية » اجتماعية » ايضا قانونية وسياسية . الشرعية 
القانونية بمعنى الاستثئاد الى ها ييرر ويضفى الصحة 
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فهمنا كيف أن طبيعة الدولة الاسلامية هى طبيعة حضارية وان اهداف الحضارة 


- 
والمشروعية على التصرف تستمد وجودها من عناصر ثلاثة : 
الذهب الغقهى الذى ننتمى اليه » سلطة الافتاء أن وجدت 
تم تقاليد الممارسة التى يعبر عنها بكلمة العرف أو ما فى 
حكمها . الشرعية السياسية بمعنى العلاقة بين الحاكم 
والمواطن التى تقرضضي على الاول احترام الادىء العليا 
التى تنبع من الشرعية الدينية والتى تلزم الثانى بالطاعة 
فى حدود ذلك الاحترام تستمب بيدورها وجودها من عناصر 
ثلائة : عقف البيعة ©» الوعى الجماعى الذى درجت تقاليدنا 
على استخدام كلمة الاجماع للتعبر عنه ثم استمرارية 
شروط الامامة ٠‏ 
وهنا يفودنا الى التساؤل الثانى : ما هو النبوغ 
السياسى ؟ ايضا هذه الكلمة وا<هناها فى أكثر من موقف 
واحد وتعرضنا لها فى كثر من مناسية . التبوغ ليس هو 
الشهرة . كذلك فان التبوغ أو العظمة الانسانية متنوعة 
النماذج . لقد درجت تقاليد العصور الوسطى على آن 
تميز فى العظمة الانسانية على الأقل بين تطبيقات أربعة . 
الارتفاع الى هستوى القداسة الذى هو تعسر عن ال مثاليات 
الاخلاقية عنهدما يصر الفرد وقد عبر عن ذاته فى أسلوب 
الاستشهاد بشكل أو بآخر ولو من خلال التعامل ىق ال<ياة 
اليومية . ثم الوصول الى هرتبة البطولة وهو يقودنا الى 
نموذج التعامل الحركى حيث بيصم الغرد قائدا والقائد 
خادما والوحود تضحية والتفشضحية دسلاور للحياة . ثم 
القدرة على الاصالة الفئية التى وحدها تبرر. الشستوذ 
والاستثناء وتفسر الساسية فى الابداع والرفاهية فى 
الارتفاع عن مستوى الفرد العتاد . ثم ياتى التطبيق 
الرابع والاخر والذى نسميه بالتبوغ الفكرى والذى هو 
نوع من التقابل بين مفهوم القداسسة فى التطبيق الاذل 
والاصالة الفنية فى التطبيق الثالث وقد انصهرت «ميع 
هده العناصر فى بوتخة التجرد الفلسفى حيث يصيسير 
العقل هو مدور الوحود والقدرة على الانطلاق فى متاهات 
البعد المعنوى للانلسانية الخلاقة هو وخده هدف الحياة, 
ال من هته التمائج الاربع يولك خصائصه ويملك 
ملغيراته . رغم ذلك ففى جميع الاحيان هناك عناصر معينة 
تجمع بين هذه التطبيقات المختلفة بحيث تخلق اطارا 
متكاملا للتبوغ وللمظمة الانسانية : الاصالة أولا بححيث 
تشعر بأن ذلك الشخص التابغ استطاع أن يقدم ما لم 
بقدمه الاخرون . بهذا العتى يوصف هؤلاء بانهم الشوامخ. 
وهذا يعتى النميزر دمعنى الندرة أل بعبارة أخرى عدم 
امكانية أن نجد البديل . أنه تموذج لا يتكرد : بهذا 
العنى يوصف اللبوغ بأنه فريد . وهو ثالثًا قادر على أن 
يذثر فيما حوله ومن حوله . قد لا يكون التأثير مباشرا 
وقد لا يكتشف العالم حقيقة الاصالة الا عقب اختفاء 


كلك 


صاحبها بفترة قد تقصر وقد تطول ولكن صاحب النبوغ 
هو دائما.مصدر لحركة واشعاع من حيث فرض ذجودذه 
على التراث والخيرة الانسانية . بهذا الممنى النبوخ لابد 
وأن ترك بصماته على الوجود الانسانى . أن التبوغ 
والعظمة هو آساسا علاقة مع العالم : انه تعبير عن عالمية 


1 القرد والجماعة فى دلالة حركة أيا متهمنا رغم ا لسبية وجوده 


بمعتى الانتماء الاجتماعى والحضارى . 

آين الفكر السياسى من ذلك التبوغ الانسانى ؟ اليس 
موضوع هذه البراسة هو نموذج من نماذج الفكر بمعنى 
النبوغ الخلاق فى نطاق التصور السياسى : 

لقد سيق أن تعرضنا لهذه النواحى ولكن علينا أن 
نجمع تصوراتنا وآن نلخص مفاهيمنا , المفكر السسياسى 
هو حصيلة التفاعل بين الحضارة والمشكلة والخبرة . انه 
رجل الفكر الذى يستطيع بحساسية وش _فافية لا فقط 
أن يخاطب حضارته أو عصره بل دأن بخاطب من متطلق 
النراث الحضارى الذى يمثله الحضارات الاخرى “وابائداء 
من العصر الذى يعيشه جميع مراحل الحضارة التى 
ينتمى اليها . وبقدر قيرته على أن يكون آداة اتصال بن 
عصره والعصور السابقة وتلك اللاحقة المرشطة بجماعنه 
من جانب وبين حضارته والحضارات الاخرى من جائب. : 
آخر وبين فكره الذاتى وامشكلة النى يغيشها المحتلمصسع 
الذى ينتمى اليه ويخاطبه من جانب ثالث » بقدر ارتفاعه 
الى مستوى التفاعل والاخصاب . التفاعمل يعنى القدرة 
على فهم مشثكلة جماعنه والانطلاق هن ذلك الادراك لتقديم 
ذماذج لاحركة يدعو اليها ويقنئع بها تلك الجماءة . 

بعيارة أخرى لنستطيع آن نعير عن . هذه التصورات 
بلغة الواقع فان فيلسوف السسسياسة عليه أن يقدم 
مساهمات ثلاث كل متها يملك مستواها الفكرى والحركى: 
حلول اشاكل العصر الذى يعيشه وهذا يفرض القدرة على 
اكنشاف تلك المشاكل وتحليلها وتقديم تموذج المواجهة 


الذى بلع من أيمانه ويعير عن قدرته على الصيائغة 


العملية للمقاهيم المجردة . تصور المستقيل وهو أمر 
بدوره يفرض حساسية وشفافية فاذا بالمفكر السسياسى 
نبى أو رسول يلقى داشسهاعاته من ملطق ذاتى يرفضص 
القواعد العنادة . وكل ذلك يرتبط ثالثا بنظام للقيم 
يستطيع الفيلسوف أن يصوغه ويشسيده ابتداءا من تقاليده 
الحضارية وقدراته على التجرد والانطلاق ثى معالم الثراث 
الانسانى ., حصيلة هذه الاسهامات الثلاثة هي وحسهنها 
اللى تحدد موضصع الفكر والفيلسوف فى نطاق التراث 
الفكرى اللمرتبيط بالفلسفة والتصوى السياسى . 

عذه المحاور الثلاثة هى التى تسمح بثقييم والحكم 
على التبوغ اافكعرى السياسى . ولو غددًا الى ها سيق 
وطرحناه من ملاحظات منسددة يبصيد الفكر السسسياسى 
الإسلامى نسنتطيع أن نحدد مجموعة من الملاحظات : 


الاسلامية هى أهداف اخلاقية وان الاخلاقيات الاسلامية هى دعوة عالمية وأن عالمية 


( أولا ) الفكر السياسى الاسلامى لم يقدم فى حقيقة 
الامر وفى أغلبه نماذجه تعبيرات واضحة عن قدرته على 
معايشة مشاكل المجتمع الاسلامى . الفزالى يعاصر. الفزوة 
الصليبية فلا يعلق عليها . الفارابى يترك الواقع ويعيش 
هدينته الفاضلة ٠.‏ أبن خلدون يشساهد التمزق والتفتت 
والندال ولا بحاول أن يقدم نصائحه , ابن رشد يعيش 
ماساة انهيار الدولة الاسلامية بالاندلس ومع ذلك يحيا 
التهافت بين الفلاسفة وغير الفلاسفة . وبقدسر نبوغ الفكر 
السياسى الاسلامى كتراث مجرد بقدر فشثلمه كتراث يرتبط 
بالوافع العربى . ترى هل هرد ذلك الى طبيعة الحضارة 
الاسلامية كدعوة عالمية ؟ أم الى طبيعة الطابع العربى 
كسلوك يهاب أن يتعامل مع الحقيقة وأن يدفعها بارادته 
نحو المثالية الحركية ؟ أم هو الخوف من بطش الحاكم فى 
عصر تحلل وعبودية ؟ | 

( ثانيا ) كذلك فان هذا يفسر لنا المنهاجية التى يجب 
أن نتبعها فى تحليل مؤلف ( سسلوك المالك فى تدبى 
الممالك ») , ربط الاطار الفكرى للكاتب بالعصر الذى 
يعيشه يجب أن يخضع لنسبية معينة بمعئى أن الكاتب 
وهو مفكر سياسى لابفد ون يشعر بواجبه سواء نحو 
الحضارة التى ينتمى اليها أو نحو الانطلاق الفكرى الذى 
يسعى الى تحقيقه . سوف نرى ف نهاية اللألف كيف أنه 
يقدم لنا مقارنة بين التعافيم اليونانية والتقاليد الفارسية. 
وهذا نعبير عن تلك الانطلاقة التى يجب أن تلفى نسسبية 
الخبرة التى يتعامل معها المفكر . كذلك من الطبيعى أن 
يتصور الكاتب أوضاع ومواقف لا تلتمى الى العصر الذى 
يعيشه رغم انتمائها أو احتمال انتمائها الى الحضصارة 

( ثالثا ) وهنا بيقودنا الى الملاحظة الثالثة والتى 
هدارها التمييز بين النبوخ الفردى والنليوغ الجماعي . 
ان النبوغ الجماعى ليس حصيلة تجميع لنبوغات فردية . 
والنبوغ الفردى لا يعتى النبوغ الجماعى والعكس صحيح, 
اذا كان النبوغ الفردى بش كل أو بآخر تعبير عن قدرة 
اذانية على الارتفاع عن هستثوى المصر والجماعة التى يعيش 
فيها صاحيها وتقديم ذلك الفريد هن ذوعه الذى لا يتكرر 
فى بعد إو آخر من نواحى الوجود الانسانى فان اللبوغ 
الجماعى هو القدرة على تقديم نموذج متكامل للقيم فى 
التعامل مع الحياة بأى بعد من أبعادها وبأى <زئية من 
جزثياتها . النبوغ الجماعى هو مجموعة من التراكمات 
والمثاليات الاخلاقية والاجتماعية وقد ترابطت فيما بيئها 
لتقدم فى النهاية اطارا متكاملا ومتلاسقا ومنطقيا مع نفسه 
للتصور وللتعامل مع الحياة , بهذا المعنى نماذج اللبوغ 
الجماعى محدودة وكل منها له طابعه ورحيقه . الذى 


يعنينا أن نؤكد عليه هو أن التبوغخ الجماعى لا يفترض 
النبوغ الفردى : الحضارة الرومانية والحضارة المثمانية 
تطبيقين واضحين . والنبوغ الفردى لا يعنى بالتبعيسة 
النلوغ الجماعى ., ليس هناك أوضح مثل لذلك من التاريخ 
البهودى . المجتمع اليونانى اقرب الخيرات التاريخية 
بهذا الخصوص الى الدلالة التى نساتطيع أن نستخلصها 
من متابعة التاريخ اليهودى . النموذج الاسلامى فريد من 
نوعه : يجمسع بين النبوغ القردى والجماعى بمماير 
متساوية » وهو بهذا المعنى يذكرنا رغم أن هناك خلاف فى 
الستويات بكلا النموذجين الأخانى والفرنسى خلال حضارة 
عصر النهضة . بطبيعة الحال يظل النموذج الاسلامى أكثر 
قدرة على الانطلاق والعالية بحكم طبيعة الدعوة الاسلامية 
فى مواجهة نموذج ألمانى متقوقع حول العنصرية ونموذج 
فرنسى منقوقع حول الوظيفة المدنية للدولة القومية , 


وهكذا نستطيع أن نجيب على التساؤل الرابع والذى 
لا تستطيع بخصوصه سوى أن نجعل تلك الاجابة ببورها 
مجموعة من الاستفهامات . لقد حاولتا بخصوص تعليقنا 
على منهاجية التحليل الثى سوف نتبعها فى فهم النص 
العربى والتى ندعو لان تكون إساسا لدملية الاحياء للتراث 
القومى أن نؤسس نظريتنا حول تأصيل قواعد تحليل الفكر 
السياسى . ونستطيع بايجاز أن نلخص هذه القواعتد حول 
هبدأآين : الفكر السياسى كأى كلية أخرى من كليات الوجود 
السياسى يماك خصائصه التميزة فى التعامل المنهاجى . 
طرحنا فى موضع آخر كيف أن وحدات أو كليات الحقيقة 
السياسية متعددة : فكر » نظم » دفائع » قرارات . وكبف 
بن كلا من هذه الكليات تملك طبيعتها المتميزة اللثى تفرض 
بدورها منهاجية متميزة . المبدا الثانى الذى يكمل هنم 
القنساعة الاولى هو أن الفكر السسسياسى بدوره يملك 
مساذوياته ونماذجه . التمييز ببن الفكر السياسى فى معنام 
العام ثم الفلسفة السياسية ثم النداء الحركى يمثل احدى 
القواعد الاساسية فى تحليل المدركات والتى كانت أساس 
منهاجيتنا فى فهم سلوك اكالك وتحليل نظامه الفلسفي, 
وبناء اطاره الفكرى . 


وهذا بدوره يقودنءا الى فرض هذا التساؤل : ما معثى 
وما دلالة وما حفيقة الوظيفة الحركية للتأمل السياسى ؟ 


السياسية والنداء الحركى قادر على أن يكون أساسا من 
أسس تاصيل الوظيفة الحركية للتامل السياسى 4 


وهل هذا التمييز يستطيع آن يرتفع الىمرتبة التاصيل 
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الدعوة تنبع من انسانية الفرد » فان قواعد التعامل يجب ان تنبع من قيم واحدة 


قبل أن نحاول الاجاية على هذه التساؤلات فلنسرع 
هنف البداية بآن نذكر القارىم بآننا قد سبق واستبععنا 
كلية هن نطاق تعاملنا مع مظاهيم التحليل السياسى كلمة 
الثقافة السياسية كما حندها ما يسمى بعلم السسياسة 
الامريكى . كذلك فرغم أن الفقه الغرنسى أقرب الينا من 
تلاك التقاليفد الامريكية فانئا أيضا نف من ذلك الفقه 
الذى يمثل فى حقيقة الامر النظرة القارية للتأمل السياسى 
موقف الشك وعدم الاقنشاع . أو بعيارة أخرى أكثر دقة 
فاننا نعيد صياغة الفقه الفرنسى صياغة جديدة لا نستطيع 
أن نتكر تأثرها النسبى بدلالة الخبرة الامريكية ولو من 

ما معلى ذلك ؟ 


أحد التقاليد الثايتة فى الفقه الفرنسى التركيز حول 
ها يسمى بالاعمال السياسسية الكبرى . تمييز الاعم ال 
السياسية الكبرى يعنى فى أذاته عملية تفرقة بين مسلتويين 
هن مستويات الفكر السباسى ٠.‏ خير من تلاول التراتث 
السياسى من هذا المنطلق هو العالم الفرنسى شيفالييه فى 
«ؤلفه المعروف بهذا الاسم . الفكرة الاساسية التى تتم 
<ولها عملية التمييز والتميز بالنسية للاثار السسياسية 
تنبع من هذا التصور : هناك مجموعة من الاعمال الفكرية 
استطاعت أن نثرك بصماتها على فئرة «عيلة .أو على 
مراحل متنابءة من الاحيال المتلاحقة . وهى بهذا المعنى 
استطاعت أن تحدث رئينا تاريخيا امتدت نتائجه كصدى 
لتجاوب ثابت مع العصر وحقائقه . أنها آثار قدرت لها 
الفرصة التاريخية لان تلقى بشسباكها مع التطور 


وخصائصه شيفالييه يؤكد بهذا الخصوص أن متل هده 


الاثار لا تعنى بالحتمية أنها تقدم تلك الاصالة وذلك 
السمو والتكامل الذى يجعل منها مظاهر معيرة عن النبوخ 
الفكرى والتى تجعل من صاحيها عملاقا ق الناملالسياسى, 
بنظر الى الاخرين وهم من حوله إقرام لا يستطيعون أن 
يرتفعوا الى مستواه . تلك الاثار ليست جميعها بعدارة 
أخرى آثارا كبرى فى ذاتها أى من حيث مقمونها الداخلى 
أى بمعنى أنها قدمت ما لم يقدم من قبل وابلعت ما لم 
تستطع أى قفرة سابقة على ان تحققه . البعض متها 
بعدارة أخرى لا يملك تلك الثروة بما تعنيه من عغاصر 
فكرية خلاقة أو فدرة. على الغوص ف أعماق التنطورات 
الفكرية والجماعية للاحاطة بمنقيراتها أو التمكن مزعملية 
البناء حيث تتفاعل عناصر التبوغ بالتجرد بالقدرة على 
الوضوح والفاعلية فى التعبير . بل يضيف العالم الغرتسى 
بان أكثر من آثر واحد لم يقنضر على آنه لم يقنددن له 
الكمال' بل أن “التعامل العاطفى أقفسده واحاله الى شىء 
مكروه وقسيح . رغم ذلك فان هذه العيوب والتقائص ب 
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يضيف العالم المذكور ب لم تمنع الاثر السياسى من آن 
يحفق ذلك الرنين التاريخى . على العكس من ذلك فان 
ذلك الفساد الداخلى أو بعبارة أخرى عدم النكامل فى 
البناء الفاتى للاثر مكن الوثيقة السسياسية من أن تحقق 
صدى وتجاوبا ما كان يمكن آن تحصل عليه لى قدر لها 
التكامل الفكرى ى معناه الحقيقى . الفرصة التاريخية 
خالقتها تلك الاستحجابة الثى هى تعبر عن اهئلمامات. 
وانفعالات سياسية وحركية تحددت فى لحظة معيلة . 

الفقه الفرنشسى بهذا الخصوص »2 ولعل هذه الناحية 
واضحة لو أحلئا الى ما سبق وذكرتناه تفصيلا ق بداية 
هذه الدراسة ©» يخلط بين ما أسميئاه بالنداء الحركى. 
وما يمكن أن يوصف بأنه أمهات الفكر السياسى . الاعمال. 
الكمرى ليست نداءات حركية . واللداء الحركى ليس 
فلسفة سياسية . سيق أن عرضنا ذلك تفصيلا وعلينا 
أن نضيف أن فهم هذه الحقائق لا بمكن أن يلبع آلا من 
تأصيل واضح لفهوم عملية الاتصال السياسى ووظيفة 
المفكر السياسى أو عالم السلطة أو ها كان يوصفا بأته 
رجحل الحكمة نى الحضارات القسديمة ©» كأحد قنوات 
العملية الاتصالية . رغم أن ( سلوك المالك ) لا يمكن أن 
يعرف بأنه نداء حركى الا أنه يلقلنا الى نطاق وظيفسة 
المفكر السياسى فى تعامله مع السلطة وصاحب السلطان . 
كذلك اذا تركنا جانيا الفكر السياسى كما سبق وأوضحنا 
حيث يضم ويشمل جميع التعبيرات الفكرية المرتبطة 
بعملية التأمل حول السلطة » فان الفلسفة السياسية تمير 
عن عملية اتصالية تختلف اختلافا حذريا سواء عن المداء 
الحركى سواء عن كنب الحكمة السسياسية التى تأخفذ 
شكل النصائح المنجهة نحو الحاكم . ولنتذكر بعض هذه 
اللنضرات : 


( أ ) النداء الحركى لا موضع له قبل القرن التاسع 
عشر » واذا استثنينا من ذلك الدعوة القرآنية التى 
تفترض الفاء عامل الزمان والمكان من حيث العلاقة بين 
المرسل والمستقبل » فالنداء الحركى بطبيعته بتحدد مكانا 
وزمانا وموضوعا ٠+‏ 


انها تنطلق من اطار فلسفى يرتفع عن مسسستتوى الفهم 
العادى لتدقيق عملية تعامل فكربة مع مستضل قادر على 
عمئية الاحاطة بذاك الاطار الفلسفى . وسكذا الذلسفة 
السياسية تنبع من مفهوم الخطاب الفاتى الذى يتجه الى 
الفئة المختارة أى الى الصفوة سواء فهمت على أنها طدقة 
متخصصة أو طقة مثقفة أو طلقة فلاسفة , 


( ج ) النداء الحركى رغم إنه ينطاق من التاصسيل 
الفلسفى الا أنه خطاب ينجه الى الجماهير أى الى رجا 


لا تعر ف التفرقة أو التمييز . وهكذا تصير التقاليد التى عر فتها المجتمعات الانسانية 


الشارع » وبقدز البساطة والتبسيط حتى على حسبابه 
الدقة والعميق يكون نجاح النداء الحركي . أن اللسداء 
أانحركي هو وحده الذى سعى لان يستجيب . ال ىالاهتمامات 
والانفعالات السياسية التى تسيطر على اللحظة الناريخية. 


( د ) كنب الحكمة السسياسية التى تقدم الى الحاكم 
بعورها نعكس طابعا متميزا : أنها خطاب الى الحساكم 
صاحب السلطة ومن ثم فهى مهما قدمت من توجيهات 
لا يمكن أن تناطح الحاكم أو تشسكك فى شرعيته » أنها 
قترسم صورة أحد عناصرها ما يتوقعه ويتصوره الحاكم . 
ولكنها من جانب آخر خطاب من شخص غر ممارس للسلطة 
.ولكنه يلنمى آلى طبقة معينة تلتئمى ‏ لشخص الحساكم 
بشكل أو بآخر ومن ثم “فهو يعكس أيضا ولو بنسبية معينة 
قسطا من المفاهيم والمدركات السائدة . واذ أن الحكمة 
السياسية انما تنبع من شخص الحكيم أو الخبر فان 
عتل ذلك المؤلف لابد وأن يتضمن قسطا وأو من خلال 
أسائيب ملتوية هن التوحيهات والعظات . وهكذا فان 
كتب الحكمة السياسية لابد وأن تكون حصيلة تجمع بين 
النصيحة القئعة والتصورات السائدة والتوقعات الدفيته. 


ره )أضف الى ذلك أن الهدف التهائى فى جميع 
هذه التطبيقات هو التعامل الفكرى أى التاثر بشكل أو 
باخر ٠‏ الفلسفة السياسية “النداء الحركى وككتب الحكمة 
السياسية تسعى دائما تارة يطريق مياشر وتارة آخرى 
بطريق غم مباشر للتاثر فى المجتمع الذى منه تنبع وبه 
تتحدد أهدافها النهائية . رغم ذلك فالبعد الحقيقى للتاثر 
لابد وآن يختلف : الفلسفة وقد سيق أن راينا انها 
تنجه الى الفئة المختارة أو فئة الفلاسفة لا تمنيها 
ل الحركة المباشرة ولا الفوغائية الحركية . هى تنجه الى 


الفكر ومحورها الحقيقى هو الترسيب البعيد المدى . 
انها صيحة نعبر عن الامل أو الالم . ولكتها لا تسعى الى 
نوقيت معين فى تحديد ننتائج تلك الصيحة وردود فعلها 
عن حييث الآلام والامال . النداء الدركى يسعى لتكثيل 
القوى بقصد دفع عملية الصراع السبياسى ثى آحد ابعادها 
أو #حد تطبيقاتها . النداء الحركى انما يعتى أن القلم 
قد أضحى أداة للصراع العقيدى الكباشر . كنب الحكمة 
السياسية هى تعامل مع الحاكم بقصد توجيه النصيحة 
لذلك الحاكم والثاثي فى مدركايه . وهكذا فرغخم أن 
هصدر العملية الاتصالية قد يكون واحدا فان مسستقيل 
ألرسالة على الاقل فى ذهن المفكر السياسى 7 لابد وان 
يختلف ويتنوع . المستوى يإنباين والهدف يفرض التمييز 
عن ثم فلابت أن الافة تتعدد . أو بعبارة أخرى عشلها 


تقيم آثرا سياسيا من حيث خصائصه اللغوية غليئا أن. 


نبدا فنتساءل : لمن كنب ذلك الاثر السياسى ؟ أن مؤلفا 
فلسفيا لا يمكن أن يخضع لنفس قواعف التقييم اللفوية 
والفلسفية التى يخضع لها نداء حركى أو كتاب من كنب 
الحكمة السياسية . ترى هل نفهم من هذه الملاحظضات 
ومساراتها الفكرية كيف أن النقفى النذى يوجه الى كتاب 
سلوك امالك ») بخصيوص نسسيته الى العصر العياسى 
الادل من استخدامه لالفاظ ومصطلحات لا قتثئمى آو 
يصعب انتماؤها الى الكنابات الادبية التى تنسب لتلك 
الفئرة يجب أن ننقبله بكثر من الحذر ؟ أن كاتبنا انما 
توجه الى الخليفة العتصم ويلقة التعامل الممتاد أو 
ما يسمى بلفة التحثيل التار يخي : 886ناقضةط “تدولنانا 
ولبس بلغة الاناقة الادبية , 1 
الواقع أننا لو أردنا أن نجعل اطارنا الفكرى واضحا 
ودقيفا لكان علينا أن نميز فى تحديد التصورات السياسية 
ومن منطلق التعامل مع الذراث كفكر وتأمل بن قنوات 
ثلاث : فهناك المفاهيم المتداولة بمعنى التصور الشعبى 
والادراك الحماعى الذى يسود عصرا معينا وواقما احتماعيا 


' محددا تحدد هن حيث الزمان والمكان هذا التصصور 


اتنداول ينبع من ويتميز عن مستوى آخر رغم آنه لا يزال 
فى نطاق الادراك الجماعى الا أنه يتمركز حول الطبقة 
القيادية . الادراك القيادى فى أغلب الاحيان لايد وإن 
تحانس ولو بدرجة معينة مع . الادراك السائد الجماعى 
والجماهيرى ورغم أنه قد يتميز ويختلف فى بعض المفاهيم 
عندما تحدث هوة تفصل بين المجتمع الحاكم والطية 0 
الحكومة : ولابد وأن نضيف الى ذلك الفكر الفردى الذى 
يمثل النبوغ والقدرة الخلاقة أى ما تعودنا أن نعبر عنه 
بأمهات الفلسفة السياسية . أيضا الفكر الفلسفى بهذا 
العنى لابد وان يعكس قسطا معينا من المفاهيم الجماعية 
والقيادية السائدة ولكنه بدوره يملك استقلافيته وتميزه 
وبقدر تلك الاستقلالية يملك الاصالة والتبوغ , ولق 
أردنا أن نعبر عن هذه الحقيقة المركية ببساطة لكان عليئا 
أن نتنصور سلسلة من الجبال قاعدتها الواحدة المتماسكة 
المتراصة هى التصور الجماعى وقممها هى الفلسفة 
السياسية . ومن هنا تبرز أهمية التفرقة بين إنواع 
النصوص السياسية وكيف أن عملية التوثيق السسياسى 
لها دورها فى تحليل التراث السسياسى دكيف أن التراث 
السياسى ليس فقط إمهات فلسفة واذما هو إيضا متركات 
سائدة , كذلك تبرز |همية التمييز بين أمهات الفلسفة 
السياسية وكتب الحكمة السسياسية والنداءات الحركية ؟ 
أن هذه الاخبرة لا تخاطب الا الفكر السائت ولا تتعامل الا مع 
المدركات الجماعية ولا تعيش الا ماساة الواقع دتوته 
ومفسصعفقه . 
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حتى الثورة الشسيوعية () »6 وألتى تقوم على أسياس أن السياسة الداخلية تختلف 
من حيث جوهر التعامل مع السياسة الخارجية اى الحركة فى الاطار غير القسومى 
لا موضع لهافى التراث الاسلامى . التقاليد الغربية ظلت حتى وقت قريب ولا تزال. 
تحمل السياسة الداخلية تنبع من مفاهيم علاقة الولاء ولا تعررف الا محورأ والخجذا 
وهو لغة الانتماء القومى والتكامل السياسى . السياسة الخارحية أو الحصركة فى 
الاطار الدولى لا تشع الا من لغة المصالح . وهكذا عرفت الانسانية تحالفات وعداوات 
لا تبررها سوى المصالح المؤقتة وترفضها حقيقة التجانس الفكرى والحض سارى 
من عدمه . الحضارة الاسلامية هى النموذج الوحيد قى التاريخ السياسى الذى جمل 
منطلق الصراع الخارجى والمحلى يشبع من مقهوم واحد وهو نشثر المغفيدة . كذلك 
فان قواعد التعامل مع قير المسلم وق أثناء القتال لا بد وان تخضع لقواعد واحدة. 
أساسها الكرامة والشهامة واحترام الإانسانية الفردية . الحروب الصليبية ليست 
الا نموذجا واضحا لهذه الحقيقة . التطبيقات التى عرفت فى خلال العصر العبساسئ 
والتى قد سسموقها المعض خلا فا لهذه القاعدة انما تمثل بعض الاسبيةناءات ألتى 
تمعكس نوعا من التدهور الذى بدا بصيب الدولة فى اصولها العقيدية . ولعل متابعة 
تطور قواعد التعامل الدولى فى المجتمعات الأوربية تفصح بوضوح عن مدى الثاأثر 
الإسلامية بمفاهيم حروسيوس التى جاءت. تضع حدا أو تقيد ميع تعاليم 
مكيا فللى ٠‏ والعالم المعاصر اليوم لا دزال سحث عن اطار حديد للتعامل الدولى يختلف 
عن تقاليد القومياث الأوربية . مما لا شك فيه أن الأصول الاخلاقية لمندلق التعامل 
الدولى فى التقاليد الاسلامية تقدم فصلا لا بزال فى حاجة الى دراسة متكاملة ٠.‏ رقم 
ذلك فان النموذج الاسرلامى فى حقيقته هو اكثر عصربة واكثر تقدما من الأوضاع 
التى نعيشن فيها والتى رواحت تعير بدورها فى أعقاب الحديث عن التعايش السلمى 
عن نوع من التقهقر والشعون بقناعة عدم الصلاحية لمفاهيم هى من حيرك حقيقتها 
امتداد واضاح وتأكيد ثابت لتقاليد الدولة القومية الأوربية فى عالم أضحى قوم 
على اساسن وحدنة الوحود الانسانى . 


ان خلاصة جميع هذه النظم أنما نتفرع وتنبمع من حقيقة واحدة : الوظيفة 
الحضنارية كتطبيق أساسى للوظيفة الاتصالية ) . المجتمع الاسلامى أقرب 
أساس الوظيفة الابديولوجية وبغض النظر عن معنى وعناصر تلك الوظيفة 
الايديولوجية ؛ ليس فقط فى المجتمعات الششسيوعية بل وكذلك فى المجتمعات الغربية 


آالئراث السيادى الاسلامي على الاقل ببخععوص اذلف 


مها لا شك فيه أن اآتشاكل اللى ثثيرها عملية التمييز الذي نتصبى لتحليله . 
بين مسنويات الثامل السياسى لا تزال فى حاجة الى الكثير المصسادر يستطيع أن يجدها القارىء فى حامب ربيع ». 
من الدراسة والتعميق وانها فى وضعها الحالى تعساتى >< هلي السياسة عن طريق اللصوص » م.س.ذ3. » ص للا 
أكشر من لقص واحب وآأكثر من بعد واحد من أبعاد القموون وما بعدها ؛ تطون الفكلق السباسى 6 .م,س.ذ. ©» ص ؟ 
النتى تلبع حميعها من صعوبة وضع مععاير واضحة ومطلقة وما بعدها . 
تسمح بالتفرقة' بين مسنويات التأمل السياسى » وانواع (1) حامد ربيع » نظرية الدعاية الخارجية > مذكرات 
التصوص السياسية » وتطسقات عملية الاتصال السياسى» كلية الاقتصاد + ##لاةا » ص /ا؟ وها بععها , 
تلك الثفرقة القاطعة . الكائغة الجامعة الشاملة ٠‏ رغم ذلك () أنظر وقلرن المفهوم السوفيتى : 
فان هذه الملاحظة التى طرحنا عناصرها من منطلق تنظرنا 4 بلنتاه1 ابقضه لأه ه132 07 تمع ,10171517 
السياسى تمثل خطوة كافية لفهم وضع تقاليد التعامل مع 50 
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ذات التقاليد الراسمالية الثابتة . اتحديث عن الوظيفة الايديولوجية يأخذ صورة 
متباينة ولكنها دائما تقود الى نتيجة واحدة : الدولة وظيفتها الأساسية لا يمكن أن' 
تتبلور الا من منطلق .نظام القيع . ايستون عندما بحدثنا عما يسميه فكرة الاسناد 
الاكراهى للقيم السياسية كاحد مظاهر التطور المعاصر انما يعبر عن تلك الحقيقة 
وهى ان الدولة فى اوضاع الربع الاخير من القرن العشرين لم تعد تسستطيع ان تقف 
ازاء الوظيفة الروحية فى علاقة السالطة بالمواظن موقف السلبية وعدم 
الاهتمام )١(‏ . الدولة الشيوعية تصل بهذا الخصوص الى رفض. تقاليد الدولة 
القومية ولكنها تجعل منطلق الوظيفة الاتصالية الاكراه المعنوى بقصد اعادة تشكيل 
التصور والمدركات الفردية . وهى بهذا المعنى تقع فى التطرف العكسى لتقاليد 
القومية السياسية القائمة على ميدأ الدولة الحارس . مما لا شك فيه ان هناك 
بهذا المعنى تشابكا وتقاربا بين الدولة الشيوعية والدولة الاسلامية : كلاهما يوّمن 
بالوظيفة الاتصالية . رغم ذلك فان الغازق واضح لا موضع للتفصيل فى جزئياته 2 
التشابه مبحوره لغة العقيدة أو التكامل الروحى فى العلاقة بين المواطن والدولة » ولكن, 
الخلاف اولا فى العناصر والجزئيات : فهو ديئى حضارى فى التقائيد الاسلامية وهو 
أيديولوجى حركى فى التقاليد الشيوعية . ثم هو ثانيا فى فلسفة التعامل : الحرية 
المطلقة فى التقائيد الاسلامية حيث لا اكراه فى الدين والاستحواذ المطلق مع عمليات 
غسل المخ المنظمة فى الممارسة الشيوعية حيث لا مناقشة فى قدسسية التعساليم 


المارسية . 
فهل هناك نظام فكرى ().أكثر عصربة من هذا اللموذج الاسلامى للتصور 
السسيياتن ؟ 
)١(‏ انظر جارديه » رجال الاسلام » م.س.ذ. » ص (؟) انققر ما سوف تعرس 4ه غيما بعد فى الفصل أثثالث 


4 وما بمدها ‏ هى 551 وما يعدهاا . 
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